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प्रकाशक-- 
थुगांतर साहित्य-मंदिर, 
भागलपुर सिटी 


प्रथम आवत्ति--वैशाख, १६०३ 
द्वितीय संस्करण--फाट्युन, २०००, 


महक ,& 
पं० पृथ्वीनाथ भागन, 
भार्गव भृषण प्रेस, सायधाट, वी! । 


भ्रमिका 


वर्तमान सम्यता के साथ-ही-साथ साहित्य का भी विकास हो 
रहा है। विकास मे जहाँ अपनी मौलिक शक्ति के लिए स्थान है 
वहाँ दूसरो की शक्ति को लेकर आगे बढने की क्षमता भी रहती है'। 
आधुनिक हिंदी काव्य पर उन सभी भाषाओं का प्रभाव पडा है 


जिनसे हिंदी को किसी-न-किसी तरह, प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष, सबंध 
रहा है । यह प्रभाव साहित्य के लिए, स्वास्थ्य-वर्द्धक है, किंतु अच्छी 
चीजो का मोल जब बाजार भाव से होने छूगता है तव उनमे कुछ 
मिलावट भी आ जाती है'। हिंदी काव्य में भी जब अनुकरण- 
प्रियता बढ़ने छयी तब कविगण भाषा की शक्ति से कभी-कभी अधिक 
काम लेने रूगे | परिणाम-स्वरूप वह दुरूहता आई जिसके चलते 
वर्तमान काव्य बहुत-कुछ बदनाम है। 

इय्ली के प्रसिद्ध लेखक बेनेडेटे क्रोचे (807०0०८६०'७०:००९) 
ने सोदर्य-शाज्र (»:5०/००८) पर एक पुस्तक छिखी है। आरभ में 
मैने क्रोचे के सौंदर्य-विषयक कुछ सिद्धातो की विवेचना की है | 
विवेचना करते समय मेरा ध्यान बराचर अपनी भाषा तथा विचार की 
सास्कृतिक विशेषता की ओर रहा है । क्रोचे के सिद्धातो, मे जो 
बातें भारतीयता के निकट प्रतीत हुई उनपर मैने अधिक ध्यान रखने 
की कोशिश की है, कितु अपनी भाषा तथा विचार की सास्कृतिक 
विभिन्नता के कारण क्रोचे के सिद्धात की चर्चा करने की जहाँ 
शुजाइश न थी वहा मैने उसे छोड़ दिया है।“हिंदी काव्य फी जो 
वत्तमान प्रति है उसी पर मैंने दो शब्द कहने का साहस किया है | 


ब 


(ख) 


इस पुस्तक के प्रणयन के पहले काशी हिंदू विश्वविद्यालय के 
हिंदी-विभाग के अध्यक्ष आदरणीय रायबहादुर श्यामसुंदरदास ने 
मुझ से परामर्श के रूप में कहा था कि इस विषय पर निबंध की तरह 
पुस्तक न लिखी जाय | विषय की गभीरता पर ध्यान रखते हुए 
इसका वेजश्ञानिक वर्गीकरण होना चाहिए । इस परामर्श की तथ्यता 
पर विचार कर मैने काव्य के सिद्धातो तथा प्रद्मत्तियो' को अध्यायों में 
विभक्त कर दिया है | कलकत्ता-विश्वविधालय के हिंदी-विभाग के 
प्रधान सुद्ृद्दर प्रो" ललिताप्रसाद सुकुल, एम० ए,०, ने भी मुझे इस 
संबध में कुछ परामर्श दिए, किंतु पुस्तक का अधिकांश छप जाने के 
कारण सुकुलजी के परामशाो पर विचार करने का मुझे अवसर नहीं 
मिला । मुझे विश्वास है, मै उनके परामर्शों से बहुत दूर नहीं हूँ । 
इस पुस्तक के लिखने में मुझे भेंगरेजी, हिंदी तथा सस्कृत (वी 
'कई पुस्तकों से सहायता मिल्ली है | अतएवं उन सब अँथनारों के 
प्रति मै अपनी कुतश्ता प्रकट करता हूँ। मुझे परम भ्रद्धालद्‌ 
प्ं० रामचद्र शुक्ल जी से इस संबध में वड़ी प्रेरणा मिली है । कही 
कहीं प्रसगवश्ञ मेने ओचे तथा शुक्लजी के विचारों की तुरूनात्मक 
विवेचना की है| कोचे की चर्चा इस पुस्तक के प्रायः पूर्वाद्ध तक 
ही है । भारतीय समालोचक होने . के कारण शुक्लजी ने अपनी 
रचनाओं में आधुनिक हिंदी काव्य की अनेक प्रवृत्तियों के तफेत 
दिए हैं । इसी कारण उनके विचारो की चर्चा बहुत आर 
हुईं है । दुर्भाग्यवण दो-एक स्थछ ऐसे भी आए है जहाँ मुझे भ्रद्धेव 
शुक्कूजी से मत-मित्र होना पड़ा है। इस सतांतर के कारण उनके 
प्रति आदर मे कोई कमी नहीं आई है। आदरणीय शुफ्लनी से मु 
जो कुछ सहायता मिली है वह मुझ पर उनकी छुपा के फारण ही । 


[ भ ] 


इस पुस्तक का छपना पिछले साल ही झुरू हुआ था, पर करे 
कारणों से जिनमे आलस्य भी एक है, आज से पहले यह छप कर 
प्रकाशित न हो सकी। पुस्तक के पिछले कुछ अध्यायो की प्रेस 
कापी तथा नाम-पूची तैयार करने मे मेरे एक छात्र श्री गोविंद- 
प्रसाद आा ने मदद की है, एतदर्थ उन्हे धन्यवाद है। 


रै 


देवघर, | 


“-सुधां 
मेष सक्राति, १९९३ डपायु 


द्वितीय संस्करण की भूमिका 


काव्य मे अभिव्यजनावाद' का यह दूसरा सस्करण पाठको के 
संमुख उपस्थित हो रहा है । प्रथम आबृत्ति की प्रतियों कुछ दिन 
पहले ही शेष हो गईं थी और इसके द्वितीय सस्करण की आवश्यकता 
का अनुभव भी किया जाता 'था। किंतु, आज से पहले वह 
अवसर नही आया और कागज की मेंहगी के जमाने भे भी प्रकाशक 
को इसके द्वितीय सस्करण को प्रकाशित करने की व्यवस्था करनी पड़ी । 

काव्य-समीक्षा से अभिरुचि रखनेवाले पाठकों ने इसे विशेष 


| थ | 


रुप से पसद किया है, यह मेरे भ्रम की चार्थकता है। दोन्‍्तीन वर्ष 
हुए, कॉटन कालेज, गुवाशटी (असम) के ओ्रोफेसर विरचिकुमार 
बरुघा, एम० ए.०, ने इस पुस्तक का असमिया भाषा में अनुवाद कर 
उस क्षेत्र भें इसके प्रचार में योग दिया है| 

प्रकाशक की इच्छा थी कि मेरे लिए यदि सभव हो तो 
प्रकाशित होने के पूर्व परिवर्चन-परिवरद्धन की दृष्टि से में एकवरार 
इस पुस्तक को देख जाऊँ | कुछ मित्रो के परामश भी मिलते । में 
स्वयं इसको परिवद्धित करने की इच्छा रखता था, किंठु जब इसके 
द्वितीय मुद्रण का अवसर आया तब में लाचार रहा। भेरे पास 
पर्यात समय हू, परंतु उसके उपयोग की सुविधा नही । इसी कारण 
पुस्तक में दो-तीन स्थेछो के अतिरिक्त विशेष परिवर्चन-परिवर्दधन 
नहीं हो सके | हिंदी कविता की अत्याधुनिक प्रइत्तिवों का भी कुछ 
विद्वद विश्लेषण हो सऊता तो अच्छा था | फिर भी, इतना निश्नय- 
पूर्वक कद्दा जा सऊता है कि वियत पॉच-छ: वर्षो में हिंदी कविता में 
किसी ऐसी प्रइचि का जन्म नहीं हुआ जिसकी चर्चा पहले न की गई 
ही। भेरे सचेष्य रहने पर भी जो चुटियाँ रह गई हो' उनके लिए 
पाठ मुस्ते क्षमा करेंगे, ऐसी आशा दे । 


भागलपुर ५ 
पीध छहूणा १४, थि० २००० स० 





विषयानुक्रमणिका 


संस्कृत साहित्य-शासत्र का परिचय 


प्राककथन--रस-परपरा और भरत--भामह और रस--दडी 
और रस--वामन और रस---.उद्ध८ और रस--रुद्र« और रस--- 
रस-निष्पति के सिद्ात--अभिनव शुत्त और रस-विवेचन---जगन्नाथ 
पडितराज और रस-सस्कार--रसास्तादन और निशुणात्मक प्रकृति 
--शुणो पर आचार्यों के मिन्न-भिन्न विचार--वामन और हब्द- 
गुण तथा अर्थ-गुण--मम्मः और गुण--भामह और दडी वथा 
दोष---अलकार पर कुछ आचार्यो के विचार--अलकार मे बक्रोक्ति की 
योजना--अछकार में अतिशयोक्ति की व्यापकता--अलंकारो की 
सख्या और परिभाषा--अनेक अछकारो से एक ही वस्तु का बोध 
--रीति की परपरा--वामन और रीति--सिद्धात---ध्वनि की परपरा 
--ध्वनि के लक्ष्य - शब्द-विभाग--अमिधा, रक्षणा तथा व्यजना-- 
ध्वनि और रस की एकात्मकता---बनि के मुख्य दो भेद--लछक्षणा- 
मूलठा ध्यनि--अभिषामूछा ध्यनि--कुतछ और बक्रोक्ति--कवि- 
व्यापार के छः विभाय---कुतछ और रस-सिद्धात--बक्रोक्ति मे अछकार 
और रस का स्थान--बक्रोक्ति और ध्वनिसप्रदाय--बक्रोक्ति और 
रस-वनि--रसवत्‌ का विवेचन--सहिमभट्ट का व्यक्ति-विवेक-- 
शब्द के दो मेद--बाच्य और अनुमेय । [ १-२४ |] 


[ सर] 


पहला अध्याय 


सहजानुभूति का तत्त्व 
[ पृष्ठ १३-२७ तक ] 


प्राककथन--क्रोच के मतानुसार जान के दो खंड-...लॉक के मता- 
नुसार जान के दो भेद---त्रकले और वेकन के विचार-अरिस्थॉय्ल 
के अनुयायियो का मत--सीमा और कार की निरपेक्षता--डेकाईं 
के अनुसार इद्रिय-ज्ञान का सापेक््य--चुद्धितत्त और दृद्विय-शान--- 
शा्नेंद्रियो के पॉच से अधिक धर्म नहीं--शमनेहियों ज्ञाता नही 
कहलाती--मन आर चुद्धि के कार्य--सहजानुमूति, कछा का बोध- 
,पक्ष--उदाहरण--सहजानुभूति और विचार का प्रकृत भेद--..विय- 
ग्रहण और अर्थ-प्रहण-वास्तविक और काल्यनिक सहजानुमृति-सहजा- 
नुभूति और विचार का समन्वय-उदाहरण सहजानु भूति की विशेषता- 
सहजानुभूति और सेद्धातिक उक्तियॉ--अनुभव फेलिए सहजानुभूति की 
अपेक्षा--सहजानुभूति की तीन प्रक्रियाएँ--वस्तु का महत्त-आकति 
की विशेपता--बस्तु और आकृति का अतर--भाव-पक्ष और कत्यना- 
पक्ष--आचारय श॒ुक्‍्क के विचार--स्वप्न का रहस्य---सहजानुभूति 
ओर खप्न में मेद---स्तरप्न का मनोवैज्ञनिक प्रमाव--सहजानुभृति 
और अनुभूतिवाद--स्त्रप्नगत वैचित्य फे फारण--स्वप्न और कम्य--- 
आध्यात्मिक सता का कला में समन्‍्वव न करने का परिणाम---ऊाव्य 
भें गणित का सयोग--सहजानुभृति और एंड्रियवोध तथा सेदन---- 
सह्जानुभृति और अभिव्यंतना की एकात्मना--सहजानुभूति येलिए 
यवाश मोर झ्यथार्त आधार | 


[ छ ] 


दूसरा अध्याय 
अभिव्यंजना और कला 


[ पृष्ठ २८--५७ तक ] 
प्रभाव की अभिव्यक्ति--अभिव्यक्ति और मानव-प्रकृति--सत्या- 
सत्य का मेद--अकुत सत्य और काव्यगत सत्य--कांव्यगत सत्य की 
प्रकृति--काव्यगत सत्य का औचित्य--कला अ्रकृति की अनुकृति 
है--समीक्षा--कछा कछा केलिए---तमीक्षा--कवीद्र रवीद्व का 
विचार--कछा का रुक्ष्य--त्रेडले का विचार--रिचर्डस का विचार--- 
कल! में द्वितवव की भावना--समौक्षा--कलछा और सहजानुभूति-- 
समीक्षा--कला-निर्माण में चेतनता-अचेतनता की स्थिति--कला- 
निर्माण के दो भेद--स्वतः-प्रसूत कछा--छोटे-छोटे भाव-खडो के 
आधार पर काव्य-निर्माण--सवेदन और कछा--पश्च और मनुष्य 
का भेद--अभिन्यजना में अभिनय का थोग--आचार्य शुक्र ,के 
विचार--समीक्षा--अभिव्यंजनावाद मे भावनन्‍ज्यजना तथा बस्खु« 
व्यंजना--अभिव्यजनावाद मे अनुभूति, प्रभाव और वाग्वैचिन्य का 
स्थान--अभिव्यजनावाद और बक्रोक्तिवाद--मानव-चरित्र का 
निर्माण--अनुमव और निर्णय--प्रमाववादी समीक्षा की समीक्षा-- 
वस्तु और विधान-विधि का महत्त--रचना-ने पुण्य का महत्त्त-- 

कलाकार के व्यक्तित्व की अपूर्ण अभिव्यक्ति | 


तीसरा अध्याय 
रसाघुनूति का तत्त्व 


अल (४७ ५८--८६ तक है 
तादर्य ओर आवद--सोंदर्य मे निजल--काव्यानुभूति और 


[ जे | 
साधारणीकरण--कआाव्यानुभूति और रसानुभूति--काव्य में जातीयता- 
सस्कार का आवरण--सस्कार और रसानुभूति--सद्गुण का 
महत्व--रसानुभूति के अयोग्य कथानक--प्रकृति-वेचित्य और 
आलतब्रनात्तक धमं--काव्यगरत पात्र के साथ तादात्य--बाह्य और 
काव्यगत प्रभाव--चित्तदत्ति और अनुकपा--रस-व्याघात का 
परिणाम--तादात्म्य और शील-दर्शन--धर्म ओर पाप के चित्रण का 
परिणाम--अ्क्रुत और अतिप्रकुत--न्याय और दया--करुणा और 
घृणा की अनुभूति--उपर्युक्त भावों का विवेचन--पहला पक्ष--- 
“वूसरा पक्ष--दोनो पक्षी का विवेचन--ताक्रालिक रसानुभूति--भाव 
और विचार--अंतरत्ति का सौंदर्य--अतिमाकृत सौंदर्थ और 
रसानुभूति--वैचित्य का साकभातक्तार--आश्चय॑पूर्ण प्रसादन--आश्चर्य- 
' पूर्ण अवसादन--कुतूहछ-रसानुभूति के स्वरूप--व्यक्ताव्यक्त भाव-- 
भाव-संकेत--भाव-विश्लेषण--रस का प्रयोजन और उसके नवीन 
ढंग से विवेचन की आवश्यकता । न 


चोथा अध्याय 


अलंकार और प्रभाव 


[ पृष्ठ ८७--१२५ तक ] 
प्राक्क्थन--अलकार का उद्देश्य--कओरोचे और अलकार--मिन्न- 
मिन्‍म केत्रों मे अलकार का प्रवेश--उक्ति और अलछकार--आव कक 
क्षेत्र मं अलकझर--न्याय तथा दर्शन के क्षेत्र में अलफ़ार--यागी के 
क्षेत्र में अलकार--क्रिया के क्षेत्र में अडकार--य्याकरण के लत्र में 
अल्ंकार--आब्दाभाव पर म्थित अल्कार---अस्करिी का मिरुपंग--- 


[ झ ] 


अल्कार का अयोजन--ओेपणीयता भें .अलकारत--अन्योक्ति-- 
वाच्यार्थ म अछ्फार--साच्य्य और सापर्म्य--प्रमाव--साधर्म्य का 
आंशिक आधार--साथ्य का अभाव-- प्रस्तुत की अवहेलना--व्यंग्य- 
झरुपफ--अग्रस्ठुत से प्रखुत की व्यजञना--व्यग्य-ब्यजक भाव-- 
ध्वनि में अल्कार--कत्पना और अनुभूति--अस्तुत-विधान--- 
अलंकार्स की प्रभाव-टीनता--उपमा की दो विशेषतांएं--तराणित की 
पोजना से भाव-टानि । 


भ्ड/ वॉ 
पाँचवों अध्याय 
प्रतीक और उपसान 
[ पृष्ठ १२६ से १३५ तक ] 
जशान-क्षेत्र में भाव-प्रसार--प्रतीक और उसके दो भेद--प्रतीक 
फी उद्धावना के रहस्य--प्रतीक और उसकी विशभेषताएँ--प्रतीक 
और उपमान--प्रतीक-लरूप उपमान | 


संपननकाकवाारी- ९०-+कललत. 


छखठा अध्याय 
१३ ५ 
अस्त का सूत्ते-विधान 
[ पृष्ठ १३६ से १४४ तक ] 


सालणिक प्रयोग णी पिशेपता--छाक्षणिकर मृत्तिमता का कारंण--- 
लक्षगा पर लकणू--ह्यक्षणिक प्रवृत्ति का विक/स--पृष्टम का मुर्स-- 
धर्म देलिए धर्मी का भयोग | 


_ि+यााभाक"' पास २तक-+७+०क, 


[ ञझ ] 


सातवाँ अध्याय 
सूत्ते का अमूत्ते-विधान 
[ पृष्ठ १४५ से १५० तक ] 
मूर्त तथा अमूर्तस का विवेचन--मूर्स का अमूर्च-विधान-- 
धर्मा केलिए धर्म का प्रयोग । 


4००० यकइक इ्काइाआकइ ००००, 


आठवों अध्याय 


अभिव्य॑जना की कुछ विशेष प्रद्ृत्तियाँ 
४ [ पृष्ठ १५१ से १४८ तक ] 


विशेषण-विपर्यय का मूल--उदाहरण--अंग में भावन्पूर्ण 
विशेषण--झग से धंगी का बोध--मिन्न-मिन्न प्रवृत्तियों । 


॥#रम्वंगइबादन्‍' >पमकम्पाणवा हककमहाकाट, 


नवाँ अध्याय 
उपसंहार 
[ पृष्ठ १५६ से १६२ तक ] 
हिंदी की लाक्षणिक विशेषता--वाच्या५ मे काव्यल--साहित्य 
का अभाव--सभाव्य-व्यंजना और रूप-न्यजना--गद्य का युग--युग- 
निर्माण और साहित्य का ग्ल्याण । 





काव्य में अभिव्यंजनावाद 


संस्कृत साहित्य-शासत्र का परिचय 


ल््च्ॉ् पति प्ठ 5 घर 


अभिव्यजनावाद के ख्रूप को निश्चित करने और उसकी समीक्षा 
के पहले यह बहुत आवश्यक प्रतीत होता है कि सक्षिस रूप से सरकृत 
साहित्य-गास्र का परिचय दिया जाय । इससे यह पता 
चलेगा कि सस्कृत में साहित्य-गास्र के कितने सिद्धात हैं 
और उनसे अभिव्यजनावाद की कितनी समता या विषमता है । 
अभिव्यजनावाद पश्चिमीय साहित्य-जगत्‌ की उपज है, किसी 
भारतीय साहित्य-शाज्त्र के सिद्धात से इसका पूरा-पूरा मेल नहीं है। 
ध्वनि और बक्रोक्ति से इसकी थोडी-सी समता है, कितु यह 
समता स्वृतत्र रूप से आई है। भारतीय साहित्य-शास्र के सिद्धात 
बहुत पुराने हैं ओर यूरोप के साहित्य का अभिव्यजनावाद अमी 
कल की बात है। भाव-प्रकागन की शेछी और क्षमता, प्रत्येक देश 
या जाति की क्या, हरणएक व्यक्ति की मिन्न-मिन्न होती है । यूरोपीय 
अभिव्यजनावाद की जो छाया हिन्दी काव्य-जगतू पर पडी है वह 
सर्वथा विश्वुद्ध नहीं | उस पर भारतीय साहित्य का सस्कार वर्चमान 
है । रस ओर अलकार का जितना सूक्ष्म निरीक्षण हमारे साहित्य 
में है उतना यूरोपीय साहित्य मे कहाँ मिलता है| भारतीय दृष्टिकोण 
से अभिव्यजनावाद की समीक्षा के लिए यहाँ के साहित्य-सिद्धातो का 
परिचय आवश्यक समझ पड़ता है । 


माक्षथन 


२ काव्य में असिव्यंजनावाद 


श्स 


सर्व समति से भरत रस के आदि आचार्य माने जाते हैं, कित 
राजशेखर ने इस संबंध मे किसी नदिकेव्वर का उल्लेख किया है' और 
स्वयं भरत ने भी अपने पूर्ववर्ती कुछ आर्या तथा 
अनुष्टुप छदो के उदाहरण देकर यह दिखलाने की 
चेष्ट की है कि रस-परपरा पहले से चली आ रही है। 
भरत का ग्रथ नाव्य शास्त्र पर है और उन्होने रसों का विवेचन 
रुपक के लिये ही किया है, परत परवर्ती आचार्यों ने रसों को 
अ्रव्य काव्य के भी उपयुक्त समझकर उनकी मीमासा की । भरत ने 
श्र भार, रौंड्र, वीर तथा वीमत्स चार प्रधान और हास्य, करुण, 
अद्डत तथा भवानक चार उनसे उद्धत, कुल आठ रसो की 
अवस्थिति स्वीकृत की। नाव्य शासत्र मे भरत ने जात रस को 
स्‍थान देने की उदारता दिखाई | रस वी निष्तत्ति के लिए--- 
(विभावानुभावव्यमिचारीसयोगाद्रसनिषचिः'--विभाव, अनुभाव और 
व्यभिचारी भाव के संयोग को अनिवार्य बताया । भरत के बाद 
प्रायः सभी आचार्यो ने रस पर थोड़ा-बहुत विवेचन किया, पर 
आरंभ मे रस की महत्ता पर अधिक ध्यान नहीं दिया गया। 
भामह ने काव्य केंलिए अलठकार या अक्रोक्ति को हीं प्रधानता 
दी। रस के विपय में उन्दोंने अपना निशित विचार व्यक्त नहीं 
भासह ऊ़िय्रा। ससवत्‌ की परिभाषा से इतना पता चलता है दि 
ओर रस से रखे से परिचित थे और साथ ही उन्होंने यह भी 
फट्टा हैं कि महाकाव्य में सत्र सतो का उदाहरण देना चाहिए, परंतु 
वे स्वयं अल्कार के पीछे ही पड़े रहें । 


र्स 


चड 
दडी ने भी रस पर बहुत व्यान नहीं दिया, लेकिन इस ओर 
उन्होंने भामह से विशेष रुचि प्रदर्शित की। दडी ने रस को 
माधुयय गुण मे सम्मिलित कर लिया ओर इसके दो 
भेद किए--वाग्रस और वस्त॒रस | वाग्रस से उनका 
अमिप्राय अ त्यनुप्रास से था और वस्तुरस से अग्राम्यत्व का | 
उन्होने भरत के आठो रसो तथा उनके स्थायी भावों का विवेचन 
किया है, पर वह विवेचन रसो का ख्तत्र विवेचन नहीं कहा जा 
सकता । 


दुडी और रस 


वामन रसो के पहुँचे हुए. विकास को लेकर आयें बढे, पर जमे 

नहीं | इतना उन्होने अवब्य किया कि रस को काव्य का नित्य गुण 

माना । अर्थगुण काति में रस की दीपतिमयी अव- 

वामन और रस लतिको अनिवाय॑ बताया | इस बात का सकेत 

भरत की कातिगुण की परिभाषा में तो है ही, उदारता-गुण के विवे- 

चन से भी बहुत-कुछ इसका समर्थन हो सकता है| भामह और दडी 

से वामन ने इतनी ही विशेषता पहुँचाई कि उन दोनो की भाँति 
काव्य ज्रे रसो को अनित्य और निवाय॑ नही माना | 


उद्धठ ने भरत के आठ रसो के प्रति विशेष सहृदयता दिखाई 
और स्थायी भाव, विभाव, अनुभाव तथा सचारी भाव के वर्णन उनके 
आह से अनुसार ही किए । इस सबंध में यह बात विशेष 
रूप से उल्लेखनीय है कि उद्धद ने आठ रसो के 

अतिरिक्त शात रस का प्रतिपादन भी किया। जात रस की उद्धावना 
का समस्त श्रेय यद्यपि उद्ध८ को नहीं दिया जा सकता तथापि 
इस रस के प्रथम प्रतिपांदन का गौरव उन्हे देना ही पढ़ेगा | कुछ 


४ काव्य में अभिव्यंजनावाद 


छोग यह मानते हैँ कि उद्धठ ने रस को काव्य की आत्मा कहा है 

परतु ऐसी बात नहीं है। ध्वनिकार के पहले जितने रस-विवेचक हए. 
हैं सत्र को दृष्टि मे रस केवछ अछकार ओर रीति को उत्कर्ष पहुँचा- 
नेवाछा साधन-मात्र ही रहा है | रस को काव्यवस्तु से अमिन्‍न मानने 
को वे तैयार नहीं हुए. | तदनुसार उद्धट ने भी रस का स्वतंत्र विवे- 
चन न कर अलकार को रसवत्‌ बनाने का ध्येय टी अपने समुख रखा । 


रुद्रट ने भरत के आठ रसों में गात और प्रेयस्‌ जोड़कर उनकी 
सख्या दक् बना दी | उन्होने साहित्य-भाम्र में रख को स्थान दिया 
हम हूं, परतु रस को काव्य का तत्न भानने'के सिद्धात 
के सबंध में वे मोन रहे । सेद्रातिक रुप से वें भल- 
फारवादी थे | सरस काव्य को उत्कृष्ट बताने पर भी वे रस को अत- 
कार से अधिक मह्स्व देने की उदारता न दिखा सके। भरत के 
समय से रस से केबछ नात्य रस का ही बोध होता था। धीरेन्भीरे 
इसी अनुकरण पर काव्य-रस की सुष्टि भी हुई. छेकिन उसकी आत्मा 
पर अलंकार का बोझ पढ़ा ही रहा । 


रस की निप्पसि के सवध में आचार्यों में बहुत मतमेद रहा है । 
संयोग और निष्पत्ति से भरत का क्या अमिप्राय था, दसऊी व्याग्त्या 
रस-निष्पत्ति फेठिए अनेक सिदात पड़े किए गए! । मद्र छोल्टट 
के सिद्धांत का उत्रच्चाद, श्री भक्ुफ का अनुमिनिवाद, भद्र 
नागर छा मुक्तियाद, अभिमबगुत का अम्व्यन्तिवद आदि कई 
सिद्यत रस के विवेचन केसिए स्थिर हुए । उस समय से अबतक 
सख रा विवनन स्वतत्र रूप से हे रहा है) शुस विवेसन में झात 
श्स भी सम्मिहित बद लिया गया है | 


श्स ब्‌ 


रस-पविवेचन में पहले के जितने सिद्धात थे उनकी अपूर्णता 
और एकागिता की आलोचना कर अभिनवगुप्तपादाचार्य ने अपने 


असिनवगुप्त की विशेषता की ओर आचार्यों का ध्यान आकर्षित 
और रस- किया । भट्ट नायक के रस-सिद्धात पर विचार करते 
विवेचन हुए अभिनवगुप्त ने लिखा है कि रसास्वादन केलिए 
भावकत्व और भोगीकरण दो शक्तियो की आवश्यकता नहीं। रस- 
व्यजना ओर उसके परिणाम आस्वाद भें ही दोनो शक्तियाँ निहित 
हैं। भरत की उक्ति--काव्यार्थानू भावयतीति भावा:--में सब भावों 
का भावकतल्व छिपा हुआ है। इसके बाद वे भोग या भोगीकरण की 
ओर मुडते हैं । उनके मतानुसार रस की प्रतीति के अनंतर ऐसी 
कोई मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया नहीं है जिसे भोग की संज्ञा दी जा 
सके | वे समझे कि भोग से भट्ट नायक का तात्पय॑ स्थायी भाव पर 

निर्भर रहनेवाले रस का आस्वाद ही है जिसकी प्रतीति व्यजना से 

हो जाती है। अतः यह स्वाभाविक है कि उस प्रतीति को व्यजन्ता 

में ही समिल्ित कर लिया जाय । उन्होने अभिव्यक्ति से ही रस की 

प्रतीति बताई है। अभिव्यक्ति रस की नहीं होती, बल्कि उसके 

आस्वाद की । इसी प्रकार उन्होने यह प्रतिपादित किया है कि 

मनुष्य के हृदय मे वासना-रूप से स्थायी भाव निहित रहता है,किसी 

छौकिक कारण से ( जिसे रस मे विभाव कहते हैं ) वह सस्कार-रूप 

भाव उदीप्त हो जाता है। दार्शनिक मत से यह बात ख्त्व ही है 

कि मनुष्य की आत्मा पर सध्कार का प्रभ्ु॒त्व रहता है । आधनिक 

मनोविज्ञान से भी यह बात प्रमाणित हो चुकी है कि मनुष्य की 

समस्त क्रियाएँ हृदय-स्थित भावों के अनुकूल ही होती हैं । भावों 

का ही स्थायी और विकसित रूप रस है। 


६ काव्य में असिव्यंजनावाद 


ट्स प्रकार के रसास्वादन केलिये अभिनवगुतत ने व्यंजना- 
प्रणाली को ही उपयुक्त माना है | पिछले आचार्यों ने यह दिखाया है 
जगन्नाथ * अजना की व्याति अभिषा, तालर्य, छक्षणा, प्रत्यक्ष, 
पडितगज अनुमान,स्मरण आदि में नहीं है| इसी अभिव्यक्तिवाद 
और रस- को जगन्नाथ पडितराज ने भग्नावरणा चित्‌' से अंनु- 
ससकार भोदित किया है । चित्‌ पर अविया का जो आवरण पड़ा 
हआ है उसको हटाने से द्वी रस का आस्वादन किया जा सकता है। 
रस कोर्ट ऐसी वरत नहीं है जो कहीं बाहर से लाई गई हो। 
बेदातिक मोक्ष के विपय में जेसी धारणा है बेंसी ही रस के सबंध 
मे भी मानी जाती है । आत्मा को ब्रह्म मानना कोई नई वात नहीं 
है। आत्मा पर पढ़ें हुए अविद्यावरण को हटाने पर जो सस्तार 
जागरित टो उठता है उसी से रसास्वादन की रुचि व्यंजित होती 
है । इसीलिए, रसाल्लादन को अद्यानद-सहोदर या ब्रद्मास्थादन 
कटा गया है । 


स्साख्वादम इसी प्रकार मनुप्य की तविगुणात्मक प्रकृति से 
संत्रद रपता है । विना सत्गुण की प्रधानता से रसानुभृति नहीं 
रसास्वादन और थी सकती । चित्त पर जश्तक रजत और तगस्‌ 
त्रियुणात्पमक. के विय्ार बने रहेंगे तब्रतक अस्वच्छ दर्पण में पढ़ों 
भक्ति हुए. प्रतिनिंत्र की तरद् रस का खरप स्पष्ट नहीं 
हीगा । गंगर्मा!चिवाले शगार रस का और तामसिक बृत्तियाले 
सैद्र रुख का भी अनुमव बिना सत्तग॒ुण की प्रधानता से नटों कर 
सजसे । रजगू और समय पर जन सत्य का प्रभाव जम जाता ई 
ते थे चशरण में शान का उन्मेष ऐता है, सत्य का परिचय तोने 
हमता है भीर लिस-ुत्ति शात हो जाती है। उस समय यह ने 


गुण-दोप ७ 


समझना चाहिये कि शरीर से रजल्‌ और तमसू का त्रिककुल अभाव 
ही हो गया है, बह्कि सत्य गुण की प्रधानता के कारण वे दब-मे 
जाते हैं । यदि स्व के बदले रजसू प्रवह हो जाय तो अतःकरण 
में वासना जागरित हो जाती है, छालसा बढ़ने छगती है. और हम 
अनेक कामो मे प्रद्नत हो जाते हैं। इसी प्रकार तमस्‌ की प्रबछृता पर 
निद्रा, आल्त्य, स्पृतिभ्रश, क्रोध आदि उत्तन्न होते हैं। इन अव- 
स्थाओ में रसाध्वादन या रखानुभूति नहीं हो सकती । रस-मात्र की 
अनुभूति के लिए सत्त्वगुण-अधान हृदय की आवश्यकता है | 


गुण-दोष 
रस को स्पष्ट और व्यजक बनाने के लिये गुणो का विधान 
किया गया है। मरत ने गुगो के दश भेद किए हँ--श्छेष, प्रसाद, 
हि ७ समता, माधुर्य, सुकुमारता, अर्थव्यक्ति, उदारता, 
णो पर आचायों हक 
डे भिन्न सिन्न ओज, काति और समाधि | दुडी ने भी प्रायः 


विचार इसी प्रकार गुणों का विधान किया है, किंठ दोनो 


की परिभाषाओं में बहुत अतर पड़ जाता है। साथ ही भरत ने गुणों 
को दोषाभाव कहा है, पर दडी का मत इस सबंध मे स्पष्ट नहीं है। 
धामन ने यथाय ही शुणों को दोषाभाव-प्रसत्त न मानकर अतिरिक्त 
धर्म माना है । दडी ने जो दश गुणो का उल्लेख किया है वे न तो 
बहुत स्पष्ट हैं और न तर्क-सम्मत ही | कुछ गुण शब्द-निर्देश करते 
हैं, कुछ अर्थ-निदश और कुछ दोनो। वामन की तरह उन्होंने 
शब्द-गुण और अर्थ-गुण का विभेद नहीं किया। परिभाषाओं में 
भी बड़ा साम्य आ गया है । अर्थ-व्यक्ति का प्रसाद के साथ सरलता 
से निर्वाह हो सकता है । उद्ारता ओर काति की परिमापाएँ स्पष्ट 


८ काव्य में अभिव्यंजनावाद 


नहीं हैं। इसी तरह समाधि-गुगण की परिभाषा रूपफालकार को 
परिभाषा से इतना साम्य रखती है कि दोनो का अम्तर बताना कुछ 
कठिन हो जाता है। दडी के अनुसार समाधि-गुण और रूपकालकार 
का अतर इस प्रकार है कि गुण में केवछ धर्म या कार्य का 
दूसरी बस्तु पर आरोप किया जाता है, पर अलंकार में एक धर्म 
को दूसरी वस्तु में मान द्वी लिया जाता है। ऐसी प्रक्रिया रक्षणां 
पर निर्भर रहनेवाली आलकारिक व्यजना है ओर समाधि-ग़ुण की 
यह परिभाषा वामन की दृष्टि में वक्रोक्ति का ही एक भंग है । 


वामन ने परंपरागत सख्या के अनुसार दश गुण ही गिनाए हैं, 
पर॑तु अन्य आचार्यों से भिन्‍न उन्होंने दशों गुणों को अलग-अलग 
चामन और. शैब्द-गुण और अथ-गुण में विमाजित किया है| इस 
शब्दगुण विभाजन से इतना छाम तो अवध्य मानना पड़ेगा 
तथा अर्थ-गुण कि भरत और दडी के गुण-विवेचन में जो अस्पष्टता 
रए गई थो वह बहुत-कुछ दूर हो गई, लेकिन दूसरी ओर इसमे 
ब्यर्य ही शब्द-गुण फो अर्थ पर और अर्थन्गुण को शब्द पर आरोपित 
करने की उल्लन भी बढी। मम्मत, देमचढ़, जगन्नाथ आदि 
परवर्ती आचायों ने इसका विरोध किया । स्वथ वामन को भी इस 
दग से गुणों का विभाजन करने की भूछ का पता रहा होगा, छेक्नि 
शायद परपरा से आई हुई संख्या को न्यून करने फा साद्ृस उन्‍हें 
नहीं हुआ । उद्ती के फल-सखरूप गुणों का ऐसा विभाजन किया 
मम्मट भर गेया। मम्मठ तथा उनके अनुयात्रियों ने गुणों की 

गुत.. रुख्या में काफी स्नर-ब्यात कर मनोवेज्ञानिक प्रणाएी 

पर सैयद सीन प्रभान शुण-असाद, क्षोज़ और माउपुर्य--ही 
अपत्यिति स्रीडन की। आवफुल ये ही तीन शुत्र स्वमान्य है ) 


अलंकार ए, 


दोषो के सबंध में भरत ने जो दश भेद किए हैं उन्हें भामह 
और दडी ने, केवछ दश की परपरागत संख्या को छोड कर, नही 
भामह और खअैपनाया। दोनो ने अपने-अपने ढग से दोषों का 
दडी तथा दोष उल्लेख किया है। भामह ने दश के अतिरिक्त एक 
ग्यारहवे दोष का भी नाम दिया है जो तक (प्रतिशा, हेतु तथा दशत) 
से सबध रखता है | भामह ने दो प्रकार के दोषों का उल्लेख किया 
है और कवियो को उनसे बचने का आदेश दिया है। दोनो 
प्रकार के दश-दश दोप्रो मे क्या पारस्परिक अतर है, इस सबंध 
मे उन्होने प्रकाश नहीं डाला, कितु उनकी विषय-प्रतिपादन शेंली से 
यह पता चल जाता है कि पिछले दश दोष काव्य की आत्मा से 
सबंध रखते हैं और पहले दश दोष थोडे-बहुत काव्य के बाह्यावरण 
से | दडी ने भामह के अनुकरण पर दश दोषो का विधान कर यह 
दिखलाने की चेश की कि वे दोनो भरत के सप्रदाय से भिन्‍न हैं, 
परतु दंडी ने भामह के ग्यारहवें दोप का तीत्र विरोध किया । 


अलंकार 


काव्य की शोमा बढानेवाले धर्म को अछकार कहते हैं। 
प्रतिभाशाली कवि के वचन में स्वभावत+ जो एक प्रकार का बॉकपन 
अलकार पर आ जाता है वही वस्तुत- अलकार है । साधारण बचन 
कुछ आचायों को, जिसमे न कोई बकता है और न विदग्धता ही, 
के विचार हुई आचार्यो ने कवित्व-पूर्ण नही साना | इस प्रकार 
की स्रभावोक्ति या साधारण वचन के साथ पक्षपात करने परभी दडी 
ने बक्रोक्ति से उसे भिन्‍न ही माना, परत भामह और कुतल ने 
स्वभावोक्ति को अलकार मानना स्पष्ट रूप से अस्वीकृत किया। कवि 


१० काव्य में अभिव्यंजनावाद 


की प्रतिभा में लोकातिक्रांतगोचरता का अभाव रहने से उसके काव्य 
में चकता नहीं रहेगी ओर तत्र वह काव्य ही न रह जायगा। दडी 
ने स्वभावोक्ति को अलकार मानकर, भामह के बक्रोक्तिवाले सिद्धात 
से अस्हमत होते हुए भी, उनको इस बात में अपनी समति प्रकट 
की कि सब अलकारों में अतिञयोक्ति आवश्यक है । 
भारतीय साहित्य-शाख्रियों ने काव्य-बस्त की प्रकृति पर विचार 
न कर एक प्रधान विषय की अवहेलना की है। उनकी सारी प्रतिभा 
काव्य-वस्तु के विधान में ही खर्च हुई है | केवल स्वमावोक्ति और 
भाविका से यह आभास मिलता है कि वे इस समत्या से परिचित 
तो थे, पर उन्होंने इस ओर विशेष ध्यान देना किसी कारण उचित 
नहीं माना | 
बक्रोक्ति में कोई बात कुछ घुमा-फिरा कर कही जाती है | रुद्रद 
ने इसे ऐसा ही कद्दा है । इसके बाद अनेक आचार्यों ने काकु और 
अलकार में लेप से पुष्ट कर शब्दालकार मे बकोक्ति का व्यवद्यार 
बक्रोक्ति की किया है, परतु वामन ने दसे शब्दालकार न मानकर, 
योजना. छक्षणा के ऊपर निर्भर रखऊर, रूपऊमय आर्थालकार में 
नियोजित किया । भागद ने, एफ प्रकार दंटी की तरद हीं, बकोक्ति 
फो समवाय-रूप री समल अलेंकार्ों की एक सद्या स््रीकृत किया । 
कुन'ठ ने इसी आधार पर अपने अल्कार-सबधी सिद्धात का प्रतियादन 
किया । भागद ने बनोक्ति को अठऊाग्-सर्वस्थ मानकर भी कर्शी 
उसकी स्पथ व्याख्या न वी । उस समय के प्रचलित अछकारी मे 
पर्ँो कीं उ््कें बत्रता फा अभाव दिग्ार्ट पढ़ा वही अलझारों की 
सी में कतर-्योत करने छगे | एसी तरह उन्दंनि ऐलु, सृध्म और 
फेश की अखतारों की सची से साऊ-साफ उडा दिया ' 


अलंकार ११ 


अलकार-मात्र मे अतिशयोक्ति की व्यापकता मानने मे भामह 
के साथ कुतल ने भी अपनी रुचि प्रदर्शित की और जैसा हम पहले 
अलकार मे. छिख चुके हैं, दडी भी एक दूसरे ढंग से प्रायः इसी 
अतिशयोक्ति निष्कष पर पहुँचे । इस सबंध मे आनन्दबद्ध नाचार्य 
को व्यापकता का कथन बडा मह््पूर्ण है । उन्होने भी भामह के 
अतिशयोक्ति और बक्रोक्ति-सबधी विचार का उब्लेख करते हुए 


समस्त अलकारो मे अतिशयोक्ति की व्यापकता स्वीकृत की और 
उसका नामकरण भी 'सर्वालकारसामान्यरूपम” की सज्ञा से किया | 


अलकारो की सख्या और प्रत्येक की परिभाषा के विषय में 
आरभ से ही बडा मतभेद रहा है । ज्यो-ज्यो साहित्य-शासत्र पर 
अलकारों की विचार होता गया त्यो-त्यो अछकारों की सख्या 
सख्या और और जटिलता भी बढती ही गईं । जो अलंकार काव्य 
परिभाषा की शोभा केलिए साधन-रूप से प्रयुक्त होते थे वे ही 
परपरा चल पडने के कारण काव्य के साध्य बन गए । 


अलकारो की सख्या बढ जाने और प्रत्येक आचाय॑ के सतासत के 
कारण परिभाषाएँ बड़ी अस्पष्ट होने लगी । उद्धट की तुल्ययोगिता 
भम्मठ की त॒ल्ययोगिता से मिलती है, पर भासह का इसी नाम 
का अलकार मम्मट के दीपक के साथ बहुत-कुछ समानता रखता 
है। दृष्ठात और काव्यलिग अलकारो का, जिन्हे काव्य इशत 
तथा काव्यहेतु भी कहते हैं, भामह ने निर्देश ही नहीं किया, 
लेकिन उद्धट ने सर्व प्रथम उनकी सोदाहरण परिभाषाएँ लिखी। 
साथ ही पुराने भाचार्यों मे एक उद्धट ही ऐसे हैं जिन्होंने यमक 
का उल्लेख नही किया, फिर भामह ने सहोक्ति, उपमा और हेतु में 


श्र काव्य में अभिव्यंजनावाद 


ब्लेप का अस्तित्व लीझार किया और दंडी ने इलेष की सहायता से 
सत्र अलफारों की सुंदरता बढ़ने की बात ऋतकर उसकी व्यापकता 
बहुत बढा दी | रुव्यऊ के मतानुसार इलेप का शब्द-इलेप तथा अर्थ- 
इलेप-सवधी विवाद उद्धट के समय से ही चला है | भामद् और भट्टि 
ने दो या अधिक अलफारों की ससष्टि मानी है, लेकिन उद्धठ ने 
ऐसा उल्लेख न कर सकर के चार भेदों का ही विवेचन किया है । 
इस विपय में यह निम्वित रूप से कह्य जा सकता है कि सम्मठ और 
रुय्यक ने ही सच अलकारों का चयन कर उन्हें एक अनुक्रम से 
सजाया है | 
अलकाखाद की प्रधानता यहाँ तक बढी कि थोडा-थोड़ा अंतर 

मानकर और कहीं-कही बाल की खाल निकाल कर उपभा, रूपक, 
अनेक जलकारों उग्रेला, संदेह, अपएन॒ुति, अनन्वय आदि सैकड़ों 
से एक ही पस्तु अल्कारों से एक ही वत्तु का बोध कराने की 
फा बोध परिपायी चल पढ़ी। किसी युवती के मुख के 
प्रसन्‍न सौंदर्य का बोध कराने क्लिए सात्त्यि-शास्र के आचार्यो 
में अलक़ारों की इतनी बड़ी भीड़ एकन्र की है-- 

(९) उसका सुख्र चद्रमा के समान है । ( उपमा ) 

(४) चंद्रमा उसके मुख के समान २ । (प्रतीप) 

(३) उससा चंद्रमुस्य | (रूपऊ) 

(४) यह उसका गुस हे या चंद्रमा ? (सदेद) 

(५) यह चद्रमा है, उसरा मुख नरी। (अपद नुति) 

(६) चंट्रमा उसके मुस्व के समान हे और उसका रूट चढ्रमा के 

समान है। ( उपभेसोपसा ) 


अलंका: 


(७) उसका मुख उसके मुंख की तरह ही है। ( अर्नन्वय 2:55 
(८) चद्रमा को देखकर उसके मुख की याद आती है ६ स्मरण ). 
(९) उसको चद्रमा समझकर चकोर उसके मुख की ओर डडा“ 
€ आ्रातिमान ) 
(१०) यह चद्रमा है, यह कमल है, वस, चकोर और भ्रमर उसके 
मुख की ओर उठते हैं | ( उल्लेख ) 
(११) यह मानो चद्रमा ही है ( उत्प्रेक्षा ) 
(१२) उसके मुखचद्र की जोभा कुछ और ही है'। (अतिशयोक्ति) 
(१३) चद्रमा और कमछ उसके मुख के कारण विलीन हुए। 
( त॒ुल्ययोगिता ) 
पा गा सुख और चद्रमा रात्रि मे आनद मनाते हैं। 
क 

१५) उसका मुख सदा खिला रहता है, पर चंद्रमा केवछ रात्रि 
मे ही सुगोमित होता है। (व्यतिरिक) 
(१६) उसका सुख पृथ्वी पर सुशोमित है, चद्रमा आकाश में 
देदीप्यमान है। (इष्टात) 
(१७) चद्रमा आकाश में विचरण करता है और प्रथ्वी पर 
उसका मुख सुशोभित होता है । (प्रतिवस्तूपमा) 
(१८) उसके मुख में चद्गमा का सोंदर्य है। (निदर्शना) 
(१९) उसके मुख के समुख चद्रमा मलिन है । (अप्रस्तुत प्रशसा) 
(२०) उसके चद्रमुख से वासना उत्तेजित हो जाती है। (परिणाम) 
(२१) उसका मुख बढी-बड़ी काली आऑँखो और मुसकान की 
आसा से शोमित है । (समासोक्ति) 

इस प्रकार एक ही मुख के बोध केलिए अनेक अलकारो का 

उपयोग किया जा सकता है।। फिर एक-एक अलकार के भेद-उपमेद 


च्नजन 


१8 काव्य में अभिव्यंजनावाद 


की सेना खडी कर दी जाय तो एक अच्छा तमाणा हो सकता है। 
जितने अलफ़ार हे उनकी परिमापाओं के सबध में सभी आचार्य 
एकमत नहीं है, अतः यह सभव है कि ऊपर दिए गए उदाहरणो में 
भी थोडा-बहत मतभेद की गुजाइन हो | 
रीति 

ऐतिहासिक दृष्टि से भामह के बाद दठी का स्थान आता है 
ओर वामन जो दडी के परवर्त्ती रहे, भामद के टीकाकार उद्भव के 
रीति की सम-सामयिऊ ये । साहित्य-शासत्र भें जिस रीतिवाद का 
परपरा प्रतिपादन दडी और वामन ने किया उसकी परपरा 
समवतः भामह से भी पुरानी थी । उन्होंने ही इस बात की ओर 
सकेत किया है कि जिस रीति का विवेचन वे कर रहे हैं वह किसी- 
न-क्सी रूप में उनके पहले से ही परपरा में वर्तमान थी। दंटी के 
ऊपर अलंकार-शातत्र का बहुत-कुछ प्रभाव पड़ा था और रीति के तो 
वे उन्नायक ही थे । अतः उनका स्थान भागह के अल्कार-सिद्धात 
तथा वासन के रीति-सिद्धान के चीच में ही पड़ता है । सेद्धातिक रुप 
से यह स्पष्ट हैं कि से वामन के पोषक में । 

रीतिवाद के विकास के साथ ही अल्यारवाद का परामत 
सट्म्ने छगा । रीतिवादी वामन ने गुण को काव्य में नित्य बताया और 
घामन कौर. भार अलकार की अनित्यता घताकर यद रद्द था भर 
शीति-सिद्यांग गण से जो सीदर्य वाव्य में पहले से दी आ जाता 
है उसी का बह सपर्दन बरता है। बामन ने दर्शी की अपेक्षा 
साहियदारर में अपनी विशेष योस्यता का परिचय दिया है । 
उन्नत मे मशस्मीर में ह्िस समय वाव्य में अखकार-सिद्राव रे 


रीति श्५ 


निर्माण किया उसी समय वासन स्पष्टतः दडी के आधार पर अपने 
रीति-सिद्धात का विधान कर रहे थे। रीतिवाद का सबसे अच्छा 
प्रतिनिधि वामन ही माने जाते हैं। जो बातें दडी में अस्पष्ट और 
विश्व खल हैं वे ही वामन में सुबोध और नियमित हो गई हैं। 
घ्वनिकार, आनदबर्द्धनाचार्य आदि के पहले साहित्य-शात्र का प्रौढ 
निर्माता बनने का गौरव भी उन्ही को प्राप्त है। वामन के पूर्वव्ती' 
विद्वानों ने केवछ काव्य-शरीर के सबध में ही विचार-विमश कर 
अपनी प्रतिभा का दुरुपयोग किया, परत पहली बार वामन ने ही 
काव्य की आत्मा पर ध्यान दिया। उन्होने स्पष्ट रूप से--रीति- 
रात्मा काव्यस्य-रीति को काव्य की आत्मा माना है। शब्द और 
अर्थ से काव्य-शरीर का निर्माण कर रीति से आत्मा की प्रतिष्ठा 
की | सक्षेप मे, उन्होंने रीति की परिभाषा विशिष्ट पद-रचना बताई 
और उसके वैदमी', गौड़ी और पाचाली नाम से तीन विभाग किए. । 
बेदमी' में दशो गुण, गौडी मे ओज तथा काति और पाचाली में 
माधुय तथा सौकुमाय गुण बताए। इन्ही तीन रीतियो पर काव्य 
का विध,न होता है' | इस सबंध में यह जान लेना आवश्यक है कि 
तीनो रीतियो के नाम क्रमश विंदर्भ, गौड़ और पंचाल प्रात के 
निवासियों की रचना-शेछी के अनुसार रखे गए. । वामन ने रीति के 
तत्त्त होने के कारण काव्य मे गुणो को अनिवार्यता पर बडा कोर 
दिया। अतणएव रीति को गुणात्मा भी कहा यया है। रुढठ के 
अनुसार रीति का सबध-शब्द-विन्यास के साथ है और उन्होने उसे 
शब्द की समासवती बृत्ति कहा है । रीति का सबंध छाब्द-विन्यास 
के साथ उचित ही चताया जाता है। काव्य की आत्मा मानने के 
संबंध भें आचार्यों में बहुत मतभेद है । 


श्द्‌ काव्य में अभिव्यंजनावाद 


ध्वनि 

अन्य सादित्या-दालियो की तरह ध्यनिकार का परिचय भी 
अ धकार में छिपा हुआ है । घ्डनिकार के संबंध में जो कुछ जानकारी 
ध्यनिं की. ६ वेद आनंदवद्ध नाचाये की कृपा का ही फल है । 
परपरा इतना स्पष्ट है कि ध्वनिकार आानदबद नाचार्य से बहुत 
पूर्ववत्ती नहीं ये | ध्यन्यालोक'में जिस व्वनि-संप्रादय का प्रतिपादन 
जिया गया है वह भी उस समय केलिए बिलकुल नवीन सिद्धात 
नहीं था । सिद्धात ते बहुत थोई नवीन होते हैं, उनकी प्रतिपादन- 
जेंली भी नवीन होती है | खवन्यालोक के आरभ में ही ध्वनिकार 
ने--काव्यस्यात्मा ्वनिरिति चुधेयाह समामनात्‌ पूर्वा:--स्वनि को 
काव्य की आत्मा कहकर पूर्ववर्ती आचार्यों की परिचित परंपरा 
की ओर सकेत किया है'। इस विपय में एतना विचारणीय है 
कि जिस प्रकार रस के स्वस्प पर थोड़ाचहुत-वादनविवाद होता 
आया उसी प्रसार घ्वनि वी चर्चा भी क्यो न उठी। दस सब्ध 
में निश्चित रुप से कुछ कहना कठिन है। व्यजना, व्यग्य अर्थ या 
ध्यनि भऋब्दे का प्रयोग भी सांत्रदायिक अर्थों में पूर्ववर्ची आचार्यो 
ने नरी किया है। इसके उत्तर में इतना हीं कहा जा सकता है कि 
भ्यनिझार ने शब्द का जो अक्ति-विभाग किया है उसका आमास- 
मात ही उन्हें बिछली रसमाओं मे मिल्ला शोंगा। उस समय और 
इस समय भी उनता में एतनी रुद्धि-प्ियना है कि अऊकम्माय्‌ लिंसी 
मई जाने को मानने फेलिए कौ प्रस्तुत नी होता । नतीन सिद्धांत 

जीन परयंग फा भोड़ा-सा योग होने से ही उसके क्वात अनु- 
बायी मिंट रुग्ने छी सथाउना रा्ती 5। शायद ्वनित्रार औरि 


इन घटाएं #ए संदाप के वियय हे भी यही तक उम्डुक शा ! 


ध्चनि १्छ 


वैयाकरणो ने व्यजना को स्वीकृत नहीं १ किया, किंतु दाशनिको 
फेलिए. यह कोई नई बात न थी । स्वये आनन्दबघड नाचार्य ने 
ध्वनि के इस गया की अपेक्षा कर कहा है कि वास्तव मे चनि 
लक्ष्य ऐसी कोई रहस्यमय वस्तु नहीं है जिसकी व्याख्या 
न हो सके, प्रत्युत यह सहज ही समझ में आनेवाली है । व्वनिकार 
को रस, अलकार, रीति आदि का पूरा परिचय था, क्योकि ध्वन्या- 
लोक मे दो प्रधान लक्ष्य रखे गये हँ--घ्वनि-सिद्धात की स्थापना 
और रस, रीति, अलकार, गुण आदि की मीसासा कर ध्वनि के साथ 
डनकी योजना । इस प्रकार की पाडित्य-पूर्ण प्रतिपादन-शेल्ली का 
प्रभाव ऐसा पड़ा कि अनेक परवर्ती आचार्यों ने प्वनि-संप्रदाय का 
लोहा मान लिया । 


सर्व प्रथम घ्वनिकार ने राष्दों के तीन विभाग अभिषा, छक्षणा 
और व्यजना नाम से किए.। शब्द-विभाग की यह प्रणाली कुछ तो 
दाद विभाग-- पैयाकरणों, नेयायिके और मीसासके के अनुकूछ 
अभिष्ा, छक्षणा पडी और कुछ प्रतिकूठ । अभिधा से मुख्य या 
तथा च्यजना शक्य अर्थ लिया गया । अभिधा की अस्मयंता 
पर रुूढि और प्रयोजन दिखाने केलिए, रक्षणा स्थिर हुई । रक्षणा 
फो अभिधा से अलग मानने केलिए बड़ा विरोध क्रिया गया । वाच्य 
अर्थ के बिना छक्षणा का कोई व्यापार सिद्ध नहीं हो सकता; अतएव 
लक्षणा फी दूसरी सज्ञा अमिधापूच्छभूता' हुई । भट्ट नायक अमिवा 
से लक्षणा को भिन्‍न मानने फेलिए प्रत्तुत नहीं हुए। छक्षणा को भिन्‍न 
१ भाचीन पैयाकरण च्यंज़ना को नहीं सानते, परतु भदीन 


पैयाकण्ण व्यजना को स्वीकृत करते हैं। कहा जाता है कि स्फोटन 
सिद्धांत से ही ध्वनि का आभास मिला है | 
| 


श्घ काव्य में अभिव्यंजनावाद 


मानने केंलिए. तीन कारण उपस्थित किए गए--(१) भुख्य ज॑ 
की बाधा, (२) मुख्य अर्थ का संबंध, (३) रूढि या प्रयोजन । १ 
तीने कारणा की उपस्थिति से लक्षणा होती है । व्यंजना से कि 
नये अर्थ का प्रतिपादन नहीं होता, वल्कि जो वस्तु पहले से 
वर्चमान रटती है उसी का उससे प्रतिपादन होता है । 


अभिनवगुप्तपादाचार्य ने यह दिखलाया कि ध्वनिवादिये « 
व्यक्ति या ज्यजना किस प्रकार रस-परिपाक केलिए उपयुक्त । 
ध्यनि और रस सकती है, और इस प्रकार उन्हेंने रस ओर ध्वा| 
की एका- की एकात्मता प्रतिपादित करने की कोशिश की 
त्मता अभिनव ने रस के मत्स्र को इतना बढांया 
जनिकार और आनदबद्धनाचार्य से भी कुछ आगे बढ़कर उकके 
रस को काव्य का एक-मात्र तत्त्व या सोंदर्याधार बताया । परवर 
आचार्यों पर एस मत का प्रभाव भी खूब पडा । चस्तु-जनि ओऔ 
अलकार-बनि की उपेक्षा कर उन्हेने-स्सेनेव सर्व जीवति काव्यमू- 
रत से ही काव्य अनुप्राणित होता है, कहकर रस-थनि की प्रधान 
का स्वर ऊँचा किया । बसु और अलंकार को रत में समिलि 
कर लिया । कबविराज विश्वनाथ के ऊपर रसका इतना प्रभाव पर 
कि उन्टेंने वाक्य रखात्मकं काव्यम! रसात्मक वाक्य को ही काब् 
मान लिया । 
पाच्यार्थ की मोति व्यंग्यार्थ द्वारा सर्वभ करन नहीं ही सकता 
व्यग्यार्थ की प्रधानता को ही '्वनि कहते हैं । वाच्यार्थ श्री 
घानि के सुस्य स्‍्यग्यार्थ जयों जिसमें विशेष चमत्कार छक्षित होत 
टो मेड है बरों उसी की प्रधानता रोती है। “वनि के मुर 
दो भेद ईैं--टक्षणानूला थीर णमिषामाण । 


ध्वनि १६ 


लिस ध्वनि में वाच्यार्थ का बोध होता है, किंतु उसका उपयोग 
नहीं होता, उसे लक्षणामूला ध्वनि कहते हैं। इसका दूसरा नाम 
लक्षणामूछा अविवक्षितवाच्य बनि भी है। इसमें गूढ़ व्यग्या 
ध्वनि प्रयोजनवती लक्षणा होती है| इसके भी दो भेद हैं-- 
अ्थोतर-सक्रमित वाच्य ध्नि और अत्यत तिरस्कृत वाच्य ध्वनि | 
जिसमे वाच्यार्थ छोड़ा न यया हो और ऊपर से भी उसमे कुछ 
जोड़ा गया हो उसे अरथोतर-सक्रमित वाच्य ध्वनि कहते हैं । लक्षणा 
में उसी को उपादान लक्षणा कहते हैँ । भेद केवल इतना ही है' कि यह 
ध्वनि में है और वह छक्षणा मे । कोयल कोयल ही है और कौवा कौवा 
ही । यहाँ दूसरे कोयल शब्द मे मधुर शब्द बोलने वाले और दूसरे 
कौवा शब्द में कर्कश बोलने वाले पक्षियों की ध्वनि है। मधुरता और 
कर्कशता में अर्थ सक्रमित होकर गया है | जहाँ वाच्यार्थ का सर्वथा 
तिरस्कार होता है वहाँ अत्यत तिरस्कृत वाच्य ध्वनि कहते हैं । 
इसमे प्रयोजनवती लक्षणलक्षणा होती है। 'क्या भरा सरोवर है 
कि छोग छोट-छोट कर नहा रहे हैं ।” यहाँ 'भरा-शब्द का विपरीत 
अर्थ खाली” लिया गया है । यही व्यंग्य है | 
अभिधामूछा ध्वनि के भी दो भेद हें--असलरक्ष्यक्रम व्यंग्य और 
सलध्ष्यक्रम व्यग्य | क्रम से यहॉ यह तात्यय है कि वाच्याथ के पीछे 
अभिधामूला व्यंग्या्थ हो, पर जहाँ यह क्रम छक्षित न हो वहाँ 
ध्वांद् असलक्ष्यक्रम च्यंग्य होता है ।क्रम का होना तो निश्चित 
ही है, पर वह इतना सूक्ष्म होता है कि किसी को उसका पता अच्छी 
तरह लगता ही नही। इसमें रख, भाव, रसाभाव, भावामास, भाव- 
शाति, भावोदय, भावसधि ओर भावशवलता की व्यजना होती है । 
'उसकी तोरी चढ़ गई, ओखे लाल-छाल हो गई--इस वाक्य से 


मु 
न्‍ँ 
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रौद्रस्स की व्यजना होती है । शब्द और अर्थ की प्रतीति का क्रम 
बहुत ही सूक्ष्म है' | संलक्ष्यक्रम व्यग्य ध्वनि से वस्तु और अलकारादि 
की व्यजना होती है '। इसके तीन भेद हैं--शब्दशक्त्युद्धव, 
अर्थशक्त्युद्धध, उभयशक्त्युद्धव | इनके उपरात गुणीभूत व्यग्यादि 


का विवेचन है । 
बक्रोक्ति 


बक्रोक्तिजीवितकार कुतछ ने ध्वनि-सिद्धात का खडन करना 
लक्ष्य न बनाकर, भाम॒ह की बक्रोक्ति के आधार पर, अपना मत निश्चित 
कुतछ और किया । ऐसा माद्म . होता है, ध्वनिवाद की व्यजना 
बक्रोक्ति को उन्होने काव्य में उपयोगी माना और ध्वनि तथा 
रस के प्रायः सभी मुख्य विचार उन्होने अपने बक्रोक्ति-सप्रदाय में 
समन्वित कर लिए, । कुंतलछ का प्रधान अभिप्राय यह है कि _ 
वक्रोक्ति काव्य का प्राण है । बक्रोक्ति से वें काव्य में ऐसे 
विचित्र विन्यास-क्रम की स्थापना करना उचित समझते हैं जो 
अभिव्यजना के साधारण इतिहृचात्मक ढंग से भिन्न हो। इस 
प्रकार वैचित््य या विच्छिति की प्रधानता मानकर उन्होने स्वाभाविक 
और कलात्मक अभिव्यजना भे भेद बताया है। कुतछ के मतानुसार 
अलकृत शब्द और अर्थ से ही काव्य-रवना हो सकती है' और 
इस केलिए बक्रोक्ति ही उपयुक्त है | 
अनंतर कुतल ने बताया है' कि कवि की प्रतिमा और कोशल 
से बक्रोक्ति आनद देती है। इसी कारण इसे 'बेदस्ध्यमगी भणिति' 
कंविव्यापार पते हैं । उन्होने काव्य केलिए कल्पना या कव्रिं- 
के छः विभाग व्यापार का महत्त भी बताया, परंतु उसकी व्याख्या 
नहीं की | समवतः यह इस छिए कि वह स्वभावतः व्याख्या-योग्य 
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नही है, लेकिन थोड़ा विश्लेषण कर उन्होंने कवि-व्यापार के वर्ण, 

पद-पूर्वाद्ध।, पद-पराद्ध, वाक्य, प्रकरण और प्रबंध नामक छः विभाग 
९ 

बताए। उन्होने कवि-व्यापार-बक्रता से उपयुक्त छः विभागो की 


परिभाषा, उदाहरणादि में ही अपनी रचना का प्रायः सर्वाश, आरम 
की प्रस्तावना को छोड़कर, अर्पित किया १। 


इस सक्षित्त परिचय से यह पता छग जाता है कि कुतलछ फो 
वैसा काव्य कदापि मान्य न था जिसमे बक्रता-हीन स्वभावोक्ति 
कुतछ और रही हो। भागभह के सकेत पर उन्होने काव्य में 
रस-सिद्धांत 'लोकातिक्रातगोचरता' को आवश्यक माना । इसी में 
अतिशयोक्ति भी समिलित है। इसके बिना बक्रोक्ति-बैचिन्य में 
चमत्कार नही आ सकता । इसी लोकोत्तर चमत्कार के पास पहुँच 
कर कुतल रस-सिद्धात को मानने केलिए वाध्य-्से हो जाते हैं। 
की शत वैचित्य को उन्होने तह्विदाह्नद का तादात्म्य स्थिर 
॥ 
बक्रोक्ति काव्यजीवितम्‌ को भामह के आलकारिक सिद्धांत 
फा ही परिष्कृत ओर सुगठित नवीन रूप कह सकते हैं। 
बक्रोक्त मे वनिवादियों ने अलकार को वारिवकल्प कह कर 
अलंकार और उपेक्षा की है या जहाँ ध्वनि में रस की अपेक्षा 
रस का अलकार व्यग्य हो वहाँ उसे गुणीभूत व्यग्य समझ 
स्थान कर मध्यम काव्य की श्रेणी मे धकेल दिया है। इसके 
१, बक्रोक्तिजीवितकार के सबध मे इधर-उधर उद्धत अवजरणो 
* को छोड़कर कुछ जानकारी नहीं थी । कुछ छोग उनके ग्रथ के अस्तित्व 
को मानने केलिए भी तैयार न थे। सौभाग्य से उनके अंथ की एक 
खडित प्रति प्राप्त हुई है और वह कलकत्ते से डॉ० सुशीलकुमार दे, 
एस० ए०, के सपादकत्व से प्रकाशित हो गई है । 


२्‌र काव्य में अभिव्यंज्ञनावाद॑ 


विपरीत कुतल ने वैचित्र्य, विच्छिति या बक्रत्व के रूप से बक्रोक्ति 
. में जो अछकार आ जायें उन सबका पक्ष लिया है । मम्मठ ने कहा 
है, जहाँ रस व्यग्य न हो वहॉ अलकार केवल अक्ति-बैचिन्य. मे ही 
परिणत होगा । 

बक्रोक्तिजीवितकार के सिद्धात का विश्लेषण कर देखने पर कई 
ऐसी बातो का पता छगता है जिनसे यह प्रमाणित होता है कि 
बक्रोक्ति और कुतल ने ध्वनि-सप्रदाय से कितनी बातें उधार छी 

ध्वनि-. है| ध्वनि का वह भेद जिसे अर्थातर-सक्रमित वाच्य 

संप्रदाय ध्वनि कहते हैं, बक्रोक्ति की रुढ़ि-वेचित्र्य बक्रता में 
समिलित है और कुछ भाव जो अत्यत तिरस्कृत वाच्य ध्वनि का 
उदाहरण हो सकता है, उपचार-बक्रता में मिला दिया गया है। 
उपचार की व्याख्या से यह प्रतीत होता है कि कुंतछ ने उसका व्यवहार 
दो वस्तुओं की थोडी-बहुत समानता से भी किया है। इस प्रकार 
रूपक की भाँति भी उसका आरोप हो सकता है । विस्तृत मीमासा 
करने से रक्षणा के साथ उसका सबध स्थापित होता है और 
ध्वनिवादियो के अनुसार वह हछक्षणामूछा ध्वनि मे परिगणित हो 
सकता है । ध्वनिवादिये के शब्दे! मे कुतल की गणना वैसे संप्रदाय 
मे हो सकती है' जो ध्वनि के अस्तित्व को अस्वीकृत तो नही करता, 
किंठु उसे भक्त या लक्षणा के ऊपर निर्भर समझता है| 

रस-ध्वनि के विषय मे जो असलक्ष्य क्रम व्यग्य के अतर्गंत है, 


यह स्पष्ट है कि कुल ने रस को बक्रोक्ति का एक तत्त्व-मात्र मान 
बक्रोक्त और लिया है, उसकी अनिवाय॑ता स्वीकृत नहीं की ।. 


रस-ध्वनि वाक्य-बक्रता की व्याख्या करते हुए उन्होंने यह 
बताया है कि किस प्रकार उपयुक्त रस की प्रतिष्ठा से काव्य में सोदर्य 
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आ सकता है । इसी प्रसग में थोड़े विस्तार के साथ उन्होंने रसवत 
प्रेयस आदि की समीक्षा की है जिनमे पूर्ववर्सी आचार्यों ने अलूुंकार 
की प्रधानता मानते हुए रस को तत््व-रूप से स्वीकृत किया था | 
अलकार-पद्धति मे रस के प्रवेश केलिए, रसवतू आदि ने ही मार्ग 
प्रशस्त किया | ध्वनिवादियों ने रसवतू को गुणीभूत व्यग्य में 
समिलित कर उसके क्षेत्र को असरुक्ष्यक्रमप्वनि से भिन्न बताया | 
इसका कारण यह उपस्थित किया गया कि जब काव्य में रस प्रधान 
होगा तब वह अलकार्य रहेगा, कितु व्यजित अर्थ से जब वह गौण 
हो जायगा तब वह अलकार में परिगणित हो सकता है । 
कुतल ने रसबत्‌ को वस्तु-बक्रता में रखा है' जिसके सहज और 
आहार वस्तु नाम से दो रूप हो सकते हैं। रस का उद्देक 
रसवत्‌ का आहार्य वस्तु में ही किया गया है। यह कवि-दशक्ति- 
विवेचन व्युत्पत्ति-परिपाक-प्रौढ की सज्ञा से वर्णित है। कुतछ 
ने भामह, दडी आदि की रसवतू की परिभाषाओ की समीक्षा की 
और स्थिर किया कि वह न तो दर्शित स्पष्ट श्र गारादि रस है, 
न रस-सश्रय है और न' रस-प्रेशल ही है, बल्कि वह रस के तुल्य 
चत्तमान है । अतएवं वह अछूकार नही, अलकार्य है। प्रबध-बक्रता 
में कुतल ने रस की स्वतत्रता को बहुत अवकाश दिया है । 
व्यक्ति-विवेक--ध्वनिकार और आनंदबद्धनाचार्य के सिद्धात 
के खडन के लिए ही यह ग्रथ लिखा गया मादुम होता है, 
महिमसद्दध का क्योकि इससे किसी सिद्धात-विशेष का प्रतिपादन 
व्यप्त-विवेक नही होता । ध्वन्याछोक द्वारा व्यवस्थित व्यक्ति या 
व्यजना को महिसभद्ट ने अनुमान प्रमाणित किया है। ध्वनि 
की परिभाषा उनके मतानुसार अनुमान में ही घटित होती है। 


हि. काव्य मे अभिव्यंजनावाद 


घ्वन्यालोक मे दिए गए. अधिकाश उदाहरणो को उन्होने अनुमान 
के उदाहरण ही बताए हैं। संक्षेप में, उन्होंने ध्वनि को काव्यानुमिति 
कहा है | न्‍ 
सब से प्रधान वात इसमे यही है कि महिमभट्ट ने शब्द के दो 
ही भेद--वाक्थ और अनुमेय--स्वीकृत किए | लक्ष्य तथा व्यग्य की 
शब्द के दो स्वतत्र सचा न स्वीकृत कर दोनो को अनुमेय में ही 
भेद---वाच्य शामिल कर दिया | समीक्षा, तक, विद्वता की दृष्टि से 
और अनुमेय महिमभद्द का व्यक्ति-विवेक अपने ढग का एक ही 
ग्रथ है, परतु इससे किसी सिद्धात का प्रतिपादन न होने के कारण 
हमारे लिए भी यह प्रतिपाथ नहीं है । 


काव्य में अभिव्य॑जनावाद 


पहला अध्याय 
सहजानुभूति का तत्त्व 


हमारे साहित्य-शासत्र के आचार्यों में मले ही--काव्य क्या है १-- इस 
विषय पर वाद-विवाद होता रहा हो और काव्य को साहित्य से 
भिन्‍न मानकर भले ही कोई बनि को, कोई अलकार को, 
कोई बक्रोक्ति को ओर कोई रस को काव्य की आत्मा 
मानता हो, कितु काव्य को साहित्य का अग मानकर इस विषय में 
प्रायः सभी आचार्य एकमत हैं कि काव्य का प्रधान लक्ष्य प्रभविष्णुता 
( ]977०5»०४ ) है। काव्य का विषय चाहे वास्तविक जीवन का 
उल्छास हो, चाहे काल्पनिक जीवन का विषधाद, वह प्रत्येक दशा से 
मानव जीवन के क्रिया-कलाप से ही सबद्ध रहेगा। उसमे व्यक्ति की 
व्यंजना रहेगी, जाति या समुदाय की नही। काव्य से कल्पना में 
मूचं-भावना की सृष्टि होती है जो सहज मे ही मानस-पट पर 
अकित हो जाती है'। बुद्धि के समुख विचार-विवेचन उपस्थित 
करने से काव्य का सौदर्य विनष्ट हो जाता है। कल्पना का मूर्च- 
विधान निश्चय ही किसी व्यक्ति-विशेष का ही रहेगा १, क्योकि 

१ लयाय के सिद्धांतानुसार दाव्द हारा जब कभी किसी अथ मे 
बुद्धि जाती है तब प्रथमतः वह जाति का ही बोध कराती है और 
पीछे किसी विशेष का। काज्य मे इस सिद्धांत से सर्वत्र काम नहीं 
चल सकता। न्याय मे भाषा के संक्त-पक्ष से काम चल जाता है, 
किंतु काव्य में भाषा के प्रत्यक्षीकरण-पक्ष के विना बिब-्मृहण हो ही 
नहीं सकता । हि 


आभावकथन 


७ काव्य में अभिव्यंज्नावार्द 


मनुष्य की कल्पना-शक्ति एक बार ही किसी बढ़े समुदाय का 
विश्लेपगात्मक रीति से बिब-प्रहण नहीं कर सकती । यदि ऐसा करने 
का प्रयत्ञ किया भी जाय तो मनुष्य की सारी शक्ति, समस्त तेज 
उस्ती उद्योग मे समाप्त हो जायगा और काव्यानुभूति का आनद 
उसे प्राप्त न हो सकेगा। व्यक्ति-विशेष की भाव-व्यजनां करते समय 
काव्य में सामान्य धर्म के आधार पर ही चरित्र-निर्माण होना चाहिए। 
विशेष व्यक्ति के लिए विशेष धर्म की व्यजना हो सकती है, परंतु 
उसमे पाठक या श्रोता को सरलता से नहीं, वृरन्‌ कठिनता से 
बुद्धि के सहारे रसानुभूति होगी। काव्य केलिए सहजानुभूति 
( !707£079 ) ही सर्वस्व है, उसमें बुद्धि का व्यायाम हो जाने पर 
वह काव्यकार और पाठक दोनों केलिए एक समस्या उपस्थित कर 
देता है। जिस काव्य मे रस-सचार की प्रकृत क्षमता नही वह 
भारतीय दृष्टि से ही नही, यूरोपीय दृष्टि से भी हेय है | 


अभिव्यजनावाद के प्रवत्तंक क्रोचे के अनुसार समस्त मानव 
शान दो खडो मे विभक्त किए. जा सकते हैं । एक कल्पना-जनित 
कोचे के भर दूसरा तर्क-जनित। पहले खंड के ज्ञान का 
मतानुसार आधार कल्पना है और दूसरे का विचार । कब्पना 
ज्ान केदी से हम जगत्‌ के नाना रूपी और क्रियाओ के उन 
५2४ प्रभावो का जो वे हमारी ज्ञानेद्वियो की सहायता से 
निरतर हमारे मस्तिप्क पर डालते रहते हैं, एक विशिष्ट भावों के 
अनुकूल बिब अपने अतःकरण में उपस्थित करते हैं । इसके विपरीत 
तक से हम उन प्रभावों की पारस्परिक ठुलना करते, उनके गुणों की 
समता तथा विधमता के अनुसार उनका वर्गीकरण करते और फिर 
उनके शासक नियमों का उद्घाटन करते हैं। इस प्रकार कोचे ने 


्ँ 


कब 


- सहजाजुभूति का तत्त्व ध 


एक से सहजानुभूति (7£77४०४) और दूसरे से विचार (0०४०८०/) 
के निर्माण की विधियाँ बतलाई हैं १। 
छोंक ने २ शान के दो भेद अलग ही बताए हैं | पहलछा संवेदन 
( 5०75४४०० ) और दूसरा त्रिंच ( 7९८४]९०४४०० ) | उन्हेने इन 
लॉक के दोगो को आतरिक और बाह्य बोध भी कहा है, 
मतानुसार पफ्याोकि एक से, उनके मतानुतार, अपने मस्तिष्क 
शान के दो की क्रियाओ का पता चलता है और दूसरे से बाह्य 
भेद जगत्‌ का ज्ञान प्रात होता है। 
बकले ने शान को सवेदनात्मक बतलाया है। स्वेदनावाद का 
प्रथम प्रतिपादक वेकन माने जाते हैं, यथ्यपिं उनके पहले भी संवेदना 
बकले और. का वहुत-कुछ रूप स्थिर हो गया था। बेकन ने 
बेकन के. कल्पना और विचार-शक्ति से उत्पन्न ज्ञान को 
विचार केबल शानाभास कहा है। 
अरिस्टॉय्छ के अनुयागय्रियों ने सवेदना के साथ ही कव्पना को 
भी सबद्ध किया है ॥ भँखो के समुख से दृश्य वस्तु के हट जाने 
अरिस्टॉटटके. १२, और आँखे बद कर लेने के बाद भी, उसकी 
अलु यायियो मूर्ति हमारे मस्तिष्क मे बनी रहती है, यद्यपि वह 
कासत मूत्ति प्रत्यक्षसे अवश्य ही कुछ घुंघली हो जाती है। 
इसी कारण कल्पना को प्रियमाण बोध ( 70००४७7४78 5७75० ) भी 
कहा जा सकता है ४। 
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६ काव्य में अभिव्यंजनावाद 


यह देखकर कि कलछाकतियो का हमारा ज्ञान सीमा और काछ 
के रूप में होता है, पर हमारी भावना और सवेदन इनसे परे हैं,कुछ 
सीमा ओर काल लोगो ने यह प्रस्ताव किया है कि स्वेदन का 
की निरपेक्षता सीमा और काल के बधन में आ जाना ही सहजा- 
नुभूति है। पर, सहजानुभूतियों ऐसी भी होती हैं. जिनका काछू 
और सीमा से कोई सबंध नहीं। एक ददे की आह | अपनी ही एक 
भावना | ये भी कमीकरमी अंतःकरण मे प्रत्यक्ष-सी भासित होती हैं। 
काव्य में वस्तु-व्यजना भी होती है और मावन-व्यंजना भी । इनके 
अतिरिक्त कुछ ऐसी सहजानुभूतियों भी होती हैं -जिनमे सीमा तो 
होती है, पर काल नही, या काल होता है तो सीमा नहीं | एक सदा 
एक-सी रहने वाली मू्ति ओर एक बहते-बहते अनत मे विलीन हो 
जानेवाली स्वर-लहरी, ऐसी ही सहजानुभूतियो की अभिव्यजनाएँ 
हैं । फिर जहाँ ये होती भी हैं वहाँ भी इनका शान पीछे विचार 
करने पर होता है | जब हम कोई कहानी या वीणा पर कोई रागिनी 
अपने हृदय से--एकाग्र चित्त से--सुनते हैं तब क्या समय का कुछ 
भी भान होता है | स्पष्ट है कि सहजानुभूति न तो काछ का आरोप 
करती है न सीमा का । वह तो व्यक्तित्व, थक सत्ता, विशिष्ट 
स्वरूप-सात्र प्रदान करती है | 
हमारी प्रत्येक शारनेंद्रिय से उत्पन्न शान सापेक्ष्य और सीमित 
होता है। फ्रेंच तच्ज्ञानी डेका् ने इद्रिय-ज्ञान को सर्वथा झुद्ध नही - 
डेकाद के अचुसार माना | उनके मतानुसार इद्वियों हमें धोका भी 
इद्धिय-ज्ञान का देती हैं । प्रत्येक इद्निय के व्यापार केलिए, अनेक 
सापेक्ष... प्रतिबध अनिवार्य रूप से छये हुए; हैं। दृष्टि के 
लिए प्रकाश और समीपता, श्रुति के लिए स्पष्टता तथा निकव्ता, 


सहजाजुभूति का तत्त्व ७... 


इसी प्रकार अन्यान्य इद्वियो के साथ भी कोई-न-कोई प्रतिबध छगा 
ही हुआ है । डेकार्ट ने सब बातो में सदेह को प्रधानता दी है, यह 
निश्चय ही अतिरजित हो गया है। आत्मा मे सदेह-इत्ति का अनुमव 
होने के कारण केवल उसी के अस्तित्व को शुद्ध माना है, क्योकि 
सदेह की प्रक्रिया केलिए, भी किसी आधार का रहना आवश्यक है| 
जीव की चेतन-शक्ति वनस्पति मे प्रसुत, पश्च के इद्विय-ज्ञान में 
जागरित, तथा मनुष्य में पहुँचकर छोकिक विकास की पराकाष्ठा 
बुद्धि-तत्व और तक पहुँच गई है। इद्रियज होने पर भी बुद्धि 
इञ्धिय-शान तक्त को इद्विय-ज्ञान से उच्च मानना पडेगा। अतः- 
प्रवृत्ति की प्रयत्नशीछता से हमारे जीवन की सामान्य आवश्यकताएँ 
पूरी हो जाती हैं, किंठ हमारे मौतिक शरीर के बाहर जो-कुछ है 
उसका बोध कराने के लिए इंद्वियों असमर्थ हैं। हमारी झानेद्रिया 
बाह्य पदार्थों के रूप, रस, शब्द, यध तथा स्पश के अतिरिक्त किसी 
अन्य गुण को नही बतला सकती । पॉच ज्ञा्मेद्रियों के पॉच ही धर्मो 
की अवस्थिति से सृष्टि के समस्त गुण भी पॉच से अधिक नहीं 
माने जा सकते | यदि अधिक गुण हो भी तो उनके ज्ञान केलिए 
ज्ञानेद्रियों के पाँच. एमारे पास कोई साधन नहीं १ । सूर्य की किरणें 
से अधिक घमं किसी वस्तु पर प्रेतिबिबित होकर जब हमारी 
नही आँखो मे प्रविष्ट होती हैं तब हमारी आत्मा को 
उस वस्तु के रूप का ज्ञान होता है हमारी जिह्ा जब किसी वस्तु का 
१, पूर्वीय आचाये योग-समाधि से अतीद्विय ज्ञानवाद का 
प्रतिपादन करते है और पाश्चात्य आचाय भी चेतन-शक्ति से बाहर 
विश्वातीत ज्ञान ( ए7०॥७०शटेशा ॥7०ए7 ००४० ) के अस्तित्व 
को सोचने का दावा रखते है, परंतु इसका सबध इद्वियज ज्ञान के 
साथ नहीं रखा जा सकता। 
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आस्वादन करती है तब उसके स्वाभाविक या कृत्रिम धर्म से हमारी 
आत्मा में जो एक प्रकार का विकार उत्पन्न होता है उसे रस या 
स्वाद कहते हैं | किसी वस्तु के गर्म से बाहर निकल कर जब सूक्ष्म 
परमाणु हमारी नाक के मजातठु से ठकरा कर आत्मा तक पहुँचते 
हैं तब हमे उसकी गध मिलती है। इसी तरह शेष इद्ठियो के व्यापार 
भी हैं | शानेद्रियो से बाह्य जगत्‌ का स्थूल ज्ञान होता है, परत जो 
ज्ञानेंद्रियाँ ज्ञाता शान हमे होता है वह हमारी झानेंद्वियो को प्रात्त 

नही कहरातीं नही ) इसी कारण .वे “ज्ञाता' नहीं कहलाती | थे 
अंतस को “बाह्य जगत से परिचय करानेवाली परिचारिकाएँ-मात्र हैं । 
मनुष्य और पद्म मे इतनी दूर तक बहुत-कुछ समानता माननी पडती 
है | इससे आगे मनुष्य मे जो मनस्तत्त्य है वह पञ्म में नहीं । पश्चु 
को श्ञानेद्रिय से प्रत्येक सस्कार का ज्ञान होता है, लेकिन अनेकता की 
एकता का बोध उसे नही हो सकता । 


मन में केवछ कल्पना करने की शक्ति है, निर्णय करने की 
क्षमता नही । इसी से निश्चय करने केलिए बुद्धितत्व की आवश्यकता 
मन और चुद्धि मानी जाती है । 'मनसस्तु परा बुद्धि/--मन से 
के काय बुद्धि श्रेष्ठतर है । बुद्धितस्त व्यवसायात्मक होने के 
कारण परिणामवादो होता है, प्ररठ मन प्रवर्ततंक इद्रिय होने के कारण 
व्याकरणात्मक है । मन से भिन्न रखकर बुद्धितत्व की ख्तत्र 
सता को स्वीकृत करने में कई अड़चने हैं। यदि मन किसी इद्विय 
की प्रेरणा ही न करे तो बुद्धि को निर्णय करने का सामान कहाँसे 
मिलेगा || सकलप, विकल्प, इच्छा, उत्साह, करुणा, क्रोध आदि मन 
के धर्म हैं। मन की सहायता के विना बुद्धि केवल अपनी सत्ता के 
बल पर कुछ काम करने में समर्थ नहीं है । मनोवेग उत्पन्न होनेपर 
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ही काम करने की प्रवृत्ति होती है'। जिसके मन में किसी प्रकार की 
इच्छा, उत्साह या वासना ही नहीं है वह केवल बुद्धि के आश्रय से 
कुछ नहीं कर सकता । इसी प्रकार बुद्धि से असह्योग कर मन 
कोई काम शुद्ध रूप से नहीं कर सकता। करुणा और क्रोध का 
अवसर निश्चित करना बुद्धि का ही धर्म है। जिस व्यक्ति पर हम 
अपना क्रोध व्यजित कर रहे हैं, संभव है, वह हमारी करुणा का पात्र 
हो। बुद्धि से पृथक होकर मनोद्त्तियों अधी हो जाती हैं १। 
अब पुनः क्रोचे की सहजानुभूति और विचार पर प्रकाशु डालना 
आवश्यक है। सहजानुभूति कछा का बोध-पक्ष है और विचार तर्क 
सहजानुभूति की बोध-पक्ष । सन में कल्पना करने की शक्ति है 
करा का और बुद्धि मे विचार करने की क्षमता। सहजानुभूति 
बोध-पक्ष . से मन मे अनायास वस्तु-विशेष का चित्र अंकित 
हो जाता है। इसमे श्रम या यूढ कब्पना की अपेक्षा नहीं की 
जाती । साधारणत हमारी कल्पना में घोडें की धड़ में ऊँट की रूबी 
गर्दन दिखाई नहीं देती। ऐसा चित्र उपस्थित करने केलिए, कल्पना 
को विचार का पढ्छा पकडना पड जाता है। यदि विचार के साथ 
उसका सबंध न भी किया जाय तो भी उस चित्र को अकित करने 
केलिए, कल्पना को कुछ गूढ बनाना पडेगा | ऐसा करने पर वह 
सहजानुभूति का यथार्थ चित्र ही न रहेगा। उदाहरण केलिए यह 
वर्णन लीजिए---भैया | अपनी सरछा को आठ 
दिन हुए एक बच्चा हुआ है। मुझे वह बहुत अच्छा 
लगता है। छोय-सा सफेद-सफेद ! मन करता है, उसे दिन-रात 
प्यार करती रहूँ | मै उसे पुचकारती हूँ, बुलाती हूँ तो वह डर कर 
१ बारूगगाधर तिरूक; गीता-रहस्य, ए० १४२ 
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डे 
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देखने छगता है, कान खडे कर लेता है। कैसा पागर है] मैं कहती 
हूँ, नही, मै तुझे पीहँगी नहीं, प्यार, करूँगी, तेरे साथ खेढँगी। 
वह जैसे समझ जाता है और धीरे-धीरे मेरे पास आ जाता है| मै 
उसका मुन्नी-मुन्नी मुंह अपनी गोद में ले लेती हूँ ।--यह उक्ति 
एक छोटी बालिका की है | उसने अपने भाई के पास चिट्टी लिखकर 
अपनी गाय के नवजात बछड़े का कितना सुदर, स्वाभाविक और 
स्नेहपूर्ण वर्णन किया है | इस वर्णन से बछछे का जो चित्र भन मे 
अकित होता है उसको यदि इस रूप मे रख दें कि “बछडे सुदर 
होते हैं! तो सहजानुभूति और विचार का प्रकृत भेद स्पष्ट हो जाता 
है | इन दोनो मे से पहले वर्णन मे बराढिका के मन को आकर्षित 
सहजानुभूति फरने वाले एक विशेष बछड़े का व्यजना-पूर्ण छचीले 
और विचार शब्दों में भावमय चित्रण है और दूसरी यक्ति मे 
का अकृत भेद तत्सबधी सब्र ज्ञात तथ्यो के आधार पर निर्मित एक 
सामान्य नियम का सीघे वाचक झब्दों में कथन । पाठक के चित्त 
पर पहले वर्णन का जैसा प्रभाव पडता है वैसा दूसरी उक्ति का नही। 
कहना नहीं होगा, ये दोनो अतःकरण की एक ही किया के 
परिणाम नही | दोनो के प्रभाव में भी इसी कारण बहुत अंतर है। 

जहाँ एक वर्णन हमारे अतःकरण मे एक विशेष बछडे का' स्वाभाविक 
तथा मनोरम चित्र उपस्थित कर हमारी सोंदर्य-भावना को जागरित 
करता है वहाँ दूसरी उक्ति हमारे पूर्व-संचित शञान-भडार में एक 

और तथ्य बढाकर ही रह जाती है। जहाँ एक अपनी विमोहक 

भाव-भग्रिमा से हमारे -अतःकरण के कोमल-भाव का स्पर्श करता 

है वहाँ दूसरी हमारे मस्तिष्क के एक कोने में अपना स्थान भ्रहण 

करती है--किसी अवसर पर काम आने केलिए। एक से हम 


जज 
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बिंब-प्रहण करते हैं और दूसरी से अथ-ग्रहण-मात्र । एक-से सौदर्य॑- 
बिब-पअहण और भावना जागरित होती है और दूसरी से शान-इद्धि । 
अथ-अहण इन्हीं दो शक्तिया के परिणाम-स्वरूप क्रमशः कला 
और विज्ञान का निर्माण होता है । 
विचार से सहजानुभूति की स्वतत्रता या प्थकता के सबंध में 
इतना ही बतलाना शायद पर्याप्त न हो, अत इस दृष्टि से भी 
वास्तविक तथा. ईसके पार्थक्य पर विचार करना चाहिए । बहुधा 
काल्पनिक सहजानुभूति को बोध या यथार्थ विपय-अहण के 
सहजाजुभूत अर्थ में ले लिया जाता है'। वस्तुतः सहजानुभूति 
एक प्रकार का बोध या विषय-ग्रहण ही है | कमरे मे बैठकर में कुछ 
लिख रहा हूँ । सामने टेडुछ, कागज, कलम हैं । दीवारों पर चित्र 
टेंगे हैं। सामने की खिड़की से आम के पेड झलक रहे हैं । उन पर 
पक्षियो का कलरव हो रहा है. । एक दल आता तो दूसरा उडकर 
कही दूर चला जाता है । यद्द एक प्रत्यक्ष धरय है और इसका बोध 
या विचार सहजानुभूति है, किंतु इस द्श्य के अत्तिरिक्त मेरी 
कल्पना में जो चित्र कभी-कभी उपस्थित हो जाते हैं, जैसे नदी के 
चक्ष;स्थल पर तरगे उठती और विलीन होती हैं । में एक नाव में 
बठकर तिरता हुआ जा रहा हैँ । तठ की रेताो पर कुछ छडके 
खेल रहे हैं। कुछ पनिहारिनं घड़ो को शिर पर रखे तट की ओर 
आ रही हैं और कुछ जा रही हैं | यह मानसिक दृव्य भी सहजानु- 
भूति है । वास्तविक तथा काल्पनिक का भेद, सहजानुभूति की प्रकृति 
के सबध मे, बाह्य या गौण है। प्रत्यक्ष या परोक्ष का प्रशन यहाँ विशेष 
महत्त्वपूर्ण नही है । यदि हम एक ऐसे व्यक्ति की कल्पना करें जिसने 
जीवन में पहली बार ही सहजानुभूति की हो तो यह माद्म होगा 
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कि उसे वस्तुतः यथार्थ की ही सहजानुभूति हुईं होगी या जिस विषय 
को उसने अहण किया होगा वह वास्तविक तथा प्रत्यक्ष के अतिरिक्त 
कुछ दूसरा नहीं हो सकता | विकसित सानसिक शक्तिवांले ही अप्र- 
त्यक्ष की सहजानुभूति कर सकते हैं । 
प्रायः सब काव्ये! में सहजानुभूति और विचार मिले हुए रहते 

हैं। भेद इतना ही है कि जो विचार इस प्रकार सहजानुभूति मे 
सहजानुभूति आकर मिलते हैं उनको अपनी स्वतत्र सत्ता का 
और विचार पूर्णतः परित्याग_कर उसका ही एक अंग बनकर 
का समन्वय रहना पडता है, तिल-तडुल की तरह नही, दूध- 
पानी की भॉति मिलकर | जो विचार कमी प्रथक्‌ सचावाले ये 
उनको सहजानुभूति का एक तत््व-मात्र बन जाना पडता है । 
इृश्शात केलिए. किसी नाठक के एक पात्र के मुँह से 
निकछा हुआ सिद्धात या वचन वास्तव में किसी 
सिद्धात का निरूपण नही करता, प्रत्युत उस बचन से उस पात्र के 
चरित्र-्योतन का ही कार्य होता है। अभिज्ञान शाकुतछम्‌ के चतुर्थ 
अक में जहाँ वन-घिहगिनी शकुतछा के पति-ग्रह-गमन का दृश्य है 
वहाँ कण्व ऋषि स्नेहवाष्पगद्गद होकर कहते हैं-- 

यास्यत्यच शकुतलेति हृदय सस्पृष्यमुत्ततथा। - 

कठः स्तमितवाषबत्तिकलुषश्िताजडंदश्श नम ॥ 

वेक्लव्य मस तावदीच्शमिद स्नेहादरण्यौंकस । 

पीड्यन्ते गहिणः कथनु तनयाविः्लेषदुःखेन वे! |॥ 


उदाहरण 


आश्रम से शकुतछा के विदा होते समय अरण्यवासी तपस्वी 
कण्व का हृदय भी स्नेह से ध्यथित हो गया, फिर शहस्थ की कन्या 
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“जब पितृ-णह से रुसराल केलिए. बिछुडती है तब उस पिता को 
कितनी वेदना होती होगी, यह सहज ही गम्य है। इस ब्छोक से 
और चाहे जिन बातो का प्रतिपादन होता हो, पर सबसे मुख्य और 
स्पष्ट यह 'है कि कण्व ऋषि का हृदय बढ़ा ही कोमछ और भाव- 
प्रवण है | इससे कण्व के ही शील-स्वमाव पर प्रकाश पढ़ता है। झुद्ध 
काव्य या नाथक की उक्ति किसी सिद्धात के रूप में नहीं होती । 

सहजानुभूति या सहजोपलब्ध ज्ञान व्यक्ति की अत्बृत्तियो पर 
निर्मर करता है। उसके लिए, किसी दूसरे व्यक्ति की सहायता 
सहजानुभूति की अपेक्षित नही । दूसरे की आँखें उसे देख नहीं 

विशेषता सकती, (अपने अत) चक्षु से ही उसके स्वरूप का 
बोध किया जा सकता है' । सहजानुभूति वोद्धिक ज्ञान से खतत्र है | 
यह समव है कि कुछ सहजानुभूतियों में तक सिद्ध ज्ञान अतर्भूत 
रहें, किंतु ऐसी बहुत-सी सहजानुभूतियों हैं जिनमे बोद्धिक अतर्भावना 
के समिश्रण की अनिवार्यता छक्षित नही होती । जब कोई कलाकार 
ज्योत्स्ना-धवकित रात्रि की सुषमा से विमुग्ध होता है, हरी-भरी पर्वत- 
श्रेणियों पर चलते-फिरते मेघ-खडो को देखकर जब उसका मन-मयूर 
मच होकर नाच उठता है, विहाग की तान सुनकर जब उसके हृदय 
की रागिणी विकल हो उठती है तब ऐसी सहजानुभूतियों मे बोद्धिक 
या तर्क-सिद्ध ज्ञान की छाया भी नही झलऊकती | ऐसे अनेक उदाहरण 
बताए, जा सकते हैं जिनसे यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया जा सके कि 
सभ्य जीवन की सहजानुभूतियों तर्क या विचार से निरपेक्ष नही रह 
सकती | इसमे कुछ तथ्य अवश्य है, पर विचारणीय विषय यह है 
कि वल्तुतः क्या ऐसे तक या विचार अपने पूर्व स्वरूप में प्रतिष्ठित 
रह सकते हैं | कदापि नही । सहजानुभूति में मिलते ही किसी 
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तक या विचार की खततन्न प्रतिष्ठा नही रहती। वह सहजानुभूति 
में मिलकर निश्शेष हो जाता है | जो पहले एक विचार था वह 
सहजानुभूति-मात्र रह जाता है। काव्य मे उल्लिखित विचार को 
हम विचार के रूप में ग्रहण नही करते, प्रत्युत चरित्र या पात्र की 
सत्ता के रूप मे ही ग्रहण करते हैं । 
नौरस-से-नीरस वेज्ञानिक निबध में सहजानुभूति मिलेगी और 
सरस-से-सरस काव्य में सेद्धातिक उक्तियों का अभाव न होगा, 
सहजाजुभूति परत एक का प्रभाव एक बड़े विचार का ही प्रभाव 
और सैद्धांतिक होगा और दूसरे का खतः पूर्ण सहजानुभूति का । 
उक्तियों इनके सबध को इस प्रकार प्रकट किया जा सकता 
है कि यह दो पदो की एक श्रेणी है जिसमे पहला पद सहजानु- 
भूति है और दूसरा पद विचार। पहला पद दूसरे के विना रह 
सक्रता है, किंतु काव्य में दूसरे का अस्तित्व, उसकी स्थिति, उसका 
प्रसंग सर्वथा पहले पद पर अवलब्रित है। ऐसी सहजानुभूति या 
अभिव्यंजना हो सकती है जिसमे किसी गूढ विचार का लेश न हो | 
जैसे, किसी ग्राम्गगीत की सरल ओर सरस स्वर-लहरी की सहजा- 
न॒ुभूति, मदग के मद मृदु घोष की सहजानुभूति, विस्तृत वसुघातल 
पर छिठकी हुई शरच्चद्र की तरल ज्योत्स्ना की सहजानुभूति | विना 
सहजानुभूति में परिवर्तित हुए. हम किसी विचार का अनुभव नही 
अनुमव केलिए.. पर सकते। जैसे, 'हाथी' का बोध एक ज्ञान है। 
सहजानजुभूति इस ज्ञान की प्रतिष्ठा उसी समय हुई होगी जब 
की अपेक्षा. ठीक वैसा ही स्वरूप रखनेवाले अनेक प्रशुओ द्वारा 
प्रक्षिप्त प्रभावों के अपरोक्षानुभवों की ठुछहना कर उनका एक ए्ृथक्‌ 
वर्ग निश्चित किया गया होगा और अव् हम जब कमी इस शब्द--- 
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हाथी--कों सुनकर इसके अमिधेय का अपने भीतर अनुभव--अर्थ- 
ग्रहण-सात्र नही--करना चाहते हैं तब वह एक विशेष प्राणी की 
सहजानुभूति के रूप में ही हमारे सामने आता है। 
उस बालिका की उक्ति को यदि फिर एक बार हम मीमांसा कर 
देखें तो यह प्रशन अनायास उपस्थित होगा कि उसका अतस्‌ क्‍या 
सहजाजुभूति की ऐै | अत्येक सहजानुभूति की तीन प्रक्रियाएँ हैं--- 
तीन प्रक्रियाएँ. वस्तु, आइंति और अभिव्यजना । कोई भी वस्तु 
हमारी सोदय-भावना को तब्रतक जागरित नही कर सकती जब तक 
उसकी कोई आकृति न स्थिर हो जाय। उस भय-कपित नवजात 
बछडे के मुन्नी-मुत्नी मुँह' का जो भाव-रजित सर्वागपूर्ण बिंव उस 
सरल बालिका के हृदय मे बेठ गया था वह चिट्ठी लिखते समय भी 
उसे प्रत्यक्ष्सा भासित हुआ था। कोचे ने सौदय-भावना को 
आकुति-ग्रधान माना है। उन्होने अभिव्यजनावाद के प्रतिपादन मे 
वस्तु पर जो विचार प्रकट किए. हैं उनसे भारत के ह्वी नही, यूरोप के 
भी अनेक समीक्षक सहमत नही हैं । यह प्रकट सत्य है कि जितना 
महत्व क्रोचे ने आकृति ( 7००४ ) को दिया है १ उतना वस्तु को 
नहीं । किंतु, इतना करने पर भी उन्होने वस्तु की उपेक्षा नही की, 
उसे समुचित महत्त्व दिया है २। वस्तु का भी अपना मूल्य है। 
उसके विना आकृति होगी किस बात की | वस्तु के विना एक 
वस्तुका अनुभूति से दूसरी अनुभूति मे कुछ भिन्नता ही न 
महत्व... होगी और सच तो यह है कि अनुभूति का आधार 
भी वस्तु को छोड़कर और क्या हो सकता है। वस्तु के आँधार-परू 
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ही हमारी आध्यात्मिक ,सत्ता को आकृति मिलती है। आइति भे 
हमारी आध्यात्मिक सत्ता का तत्व समिलित रहने के कारण एक 
प्रकार को स्थिरता रहती है, क्योकि वस्तु तो सद्या परिवर्चनशील है| 
वस्तु की अवस्थिति से ही हमारी आध्यात्मिक क्रिया अपनी भावना- 
त्मकता को छोडकर मिश्रित और यथार्थ रूप मे आती है १। वस्तु 
के अभाव में आकृति का अस्तित्व ही समव नही। वस्तु से निरपेक्ष 
रहने की क्षमता आकृति में नहीं है । काव्य मे बिंबन्यहण 
कराना ही कछाकार का मुख्य लक्ष्य है ओर यह आकृति मे ही 
आकृति की सेमव है। मूल वस्तु मे रसोद्दोधन की शक्ति नही 
विशेषता ' रहती। यदि वस्तु मे ही रस-सचार की शक्ति 
रहती तो एक ही कथानक पर रचे गए, काव्यो में एक ही ढग की 
रसानुभूति होती; पर ऐसा नही होता । वस्तु और आकृति में 
योन्याश्रय-सबध है । वस्तु से आकृति मे इतनी ही विशेषता है 
कि वह रस-सचार के बहुत अधिक समीप है। 
संवेदन और सहजानुभूति का संबंध भी विचारणीय है। शुद्ध 
संवेदन एक आकति-हीन द्रव्य है उसका कोई चित्र हमारे मानस में 
कल्पित नहीं हो सकता। द्वव्य अपने प्रत्याहार की ;स्थिति में 
चस्तु और निश्चेष्ट रहता है । हम उसका अनुमव करते हैं, 
आकृति का 'र उसे अभिव्यजित नहीं कर सकते। द्वव्य या 
अंतर वस्तु के विना मानव ज्ञान या किसी प्रकार की क्रिया- 
शीलता भी संभत्र नही, कितु केवछ वस्तु या भाव से जीवन में पाश- 
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विक प्रकृति ही व्यक्त हो सकती है, आध्यात्मिकता नही जो सच्ची 
मानवता हैं । कभी-कभी हम अपने अतःकरण की बातो को समझने 
की, उन्हें व्यक्त करने की चेष्य करते हैं, पर व्यर्थ | कुछ स्पष्ट नही 
हो सकता | यही वह क्षण है जब हम द्रव्य या वस्तु तथा आइृति 
के स्पष्ट भेद को समझ सकते हैं। ये दोनो वस्त॒ुतः दो नही, एक ही 
हें--णक अ तस्‌ है, दूसरा बाह्य । एक से दूसरे का विरोध नही होता, 
प्रत्युत अंतस्‌ बाह्य के साथ तादात्य ही होना चाहता है। वस्ठ या 
भाव को जब इच्छित आकृति प्रास हो जाती है तब वह खत- 
अभिव्यजित हो जाती है । भाव के विना हमारी आयव्यात्मिक प्रक्रिया 
अपनी सूक्ष्मता का परित्याग कर मूर्च तथा वास्तविक कार्य-शक्ति के 
रूप में व्यक्त नही हो सकती । 
भारतीय साहित्य-शासत्र मे काव्य के भाव-पक्ष पर विशेष ध्यान 
दिया गया है । इसी भाव-पक्ष की भित्ति पर रसवाद का जो निर्माण- 
भाव-पक्ष और ऊफॉर्य हुआ है वह विव्व-साहित्य मे अपने ढंग 
कल्पना-पक्ष की एक ही वस्ठु है। पश्चिमीय साहित्य-शास्रियो 
ने काव्य मे कल्पना को विधायक अवयव माना है ओर इसकी 
महत्ता का स्वर इतना ऊँचा किया कि भाव बिछकुछ ही गौण 
हो गया । भारतीय साहित्य-पद्धति मे कब्पना-पक्ष छूटा नही है, वह 
विभाव और अनुमाव मे समिलित कर लिया गया है। क्रोवे ने 
कल्पना के बोध-पक्ष पर ही विशेष ध्यान दिया, भावो की सचा को 
उन्होने विशेष महत्व नहीं दिया है। आचार्य शुक्ल ने लिखा है-- 
आचार्य छझुक्‍्छ 'इटलीनिवासी कोचे ने अपने अभिव्यजनावाद' के 
के विचार निरूपण मे बडे कठोर आग्रह के साथ कला की 
अनुभूति को ज्ञान या बोध-स्वरूप ही माना है । उन्होने उसे स्वय 
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प्रकाश ज्ञान ((7ए07707)--अत्यक्ष ज्ञान तथा बुद्धि-व्यवसाय-“सिद्ध 
या विचार-प्रसूत ज्ञान से मिन्‍न केवल कल्पना से आई हुईं वस्तु- 
व्यापार-योजना का ज्ञान-मात्र माना है । वे इस ज्ञान को प्रत्यक्ष शान 
और विचार-प्रसत ज्ञान दोनो से सर्वथा निरपेक्ष, स्वतत्र और स्वतः 
पूर्ण मानकर चले हैं। वे इस निरपेक्षता को बहुत दूर तक घसीद ले 
गए हैं । भावो या मनोविकारों तक को उन्होने काव्य की उक्ति 
का विधायक अवयव नहीं माना है । पर, न चाहने पर भी 
अभिव्यजना या उक्ति के अनमिव्यक्त पूर्व रूप में भावों की सत्ता उन्हे 
स्वीकार करनी पडी है । उससे अपना वे पीछा नहीं छुडा 
सके हैं १। कि 
बाह्य जगत्‌ मे हम जो-कुछ देखते हैं प्राय. उसी तरह या उससे 
मिलता-जुलूता दृश्य स्वप्न में भी देखते हैं । अधिकाशवः हम अपनी 
स्वप्न का रॉगात्मिका धत्तियो से प्रेरित दृश्य ही देखते हैं, अपने 
रहस्प परिचित व्यक्तियों के क्रिया-कलाप के ही दर्शन करते 
हैं, पर कमी-कभी इसके विपरीत ऐसे व्यक्ति भी देख पडते हैं 
जिनकी हमे कोई याद नही रहती या जिनसे हमारा कोई परिचय 
नही । यह एक सर्व-विदित बात है कि हम नवीन और तीव्र मनोवेग- 
जनित अनुभवो' को प्रायः बहुत कम स्वप्न में देखते हैं, किंठु 
साधारण तथा तुच्छ घटनाएँ नईं होने पर भी, और महत्त्वपूर्ण बाते 
पुरानी होने पर, सहज ही स्वप्न भे दिखाई पड़ती हैं २ । स्वप्न के 
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तत््च साधारण उपकरणों से ही अपने अस्तित्व की रक्षा करते हैं। 
जिस बात को हम कभी कुछ महत्त्व भी नही देते वही वडे डील्डौल 
के साथ स्वप्न में चित्रित हो जाती है और हृदय की कोई बद्धमूल 
चिंता या कोई मनोरजक घटना चित्रित ही नहीं होती १॥ मनुष्य 
जन्मजात सथ्टा है, स्वप्न में भी हमारी सश्टि-क्रिया बन्द नहीं रहती । 
सहजानुभूति इतने पर भी इसे सहजानुभूति या अभिव्यजना नही 
और स्वप्न कह सकते | स्वप्न में हमारी इत्तियों निष्किय रहती 
मे भेद हैं और सहजानुभूति या अभिव्यजना केलिए यह 
आवश्यक है कि वह सक्रिय रहकर हमारी आध्यात्मिक सत्ता के 
साथ मिल जाय । स्वप्न को, इसी कारण, कला में स्थान नहीं मिल 
सकता २ । फिर, इसकी गणना सहजानुभूति से भी सभव नही । 
हमारी वासनाएँ जो अतृत रहती हैं और इश्य जगत्‌ मे 
जिनकी पूर्ति समव नही, उनकी पूर्ति बहुधा स्वप्न मे हो जाती 
स्वप्न का ऐ";ै | जो व्यक्ति जितना कल्पनाशील होता है वह स्वप्न 
मनोवैज्ञानिक मे भी वैसे ही अनोखे दृश्य देखा करता है | स्वप्त का 
अभाव अन्य कोई प्रभाव चाहे हमारे चित्त पर न पढें, परतु 
उसके मनोवैज्ञानिक प्रभाव से हम अपनी रक्षा नहीं कर सकते | 
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स्वप्न से भी काव्य-रचना करते थे स्वर्गीय बावू शिवनदन सहाय 
ने,उनके जीवन-चरित से, इसके उदाहरण भी दिए हैं। 
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जब हम स्वम्न में किसी भयानक दृश्य को देखते हैँ तब नीद दूय्ने 
पर यह जानते देर नहीं छगती कि हमारी स्वप्नगत कल्पना के 
डरावने जीव निरे नकली हैं, यत्ञपि उनसे उत्पन्न भय एक विशुद्ध 


मनोवेशानिक अनुभव है १। की 


सहजानुभूति को अनुभूतिवाद से सबद्ध करने से हमे विशेष 
आपत्ति नही माढ्म पडंती। दोनो को हम एक भी नहीं मान सकते, 
सहजाजुभूति किंठ दोने मे जो समानता है उसी से संबध किया 

और जा सकता है। अनुभूति मे विचार फे रूप में हमारा 
अनुभूतिवाद ज्ञान सचित रहता है और सहजानुभूति में उसी श्ञान 
का विशेष चित्र कल्पना में स्पष्ट हो, जाता है। सहजानुभूति , को 
क्रोचे ने शान का एक खड माना है, परंतु इसे ज्ञान के बदले उसका 
एक आवश्यक प्रतिबंध मानना ही समुचित है, क्योकि स्वतः इससे 
ज्ञान की प्रतिष्ठा नही हो सकती २। बाह्य जगत्‌ से हम जो कुछ 
देखते हैं, अनुभव करते हैं उन्ही की अनुभूति होती है । अनुभूति- 
वादी केलिए, हमारी चेतनता में जो कुछ वर्चमान है वही _ हमारे 
ज्ञान की वस्तु है । जिस वस्तु का अस्तित्व हमारी चेतनता मे नहीं 
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है उसकी सत्ता अन्यत्र भी अस्वीकृत की जा सकती है। जिस 
वस्तु को हमने कभी देखा नही, जो कभी हमारी कल्पना भे आई 
नहीं उसका शान मस्तिष्क की प्रचड शक्ति से भी प्राप्त नहीं 
हो सकता । ज्ञान का उपादान दृश्य जयत्‌ से ही मिलता है, इससे 
भिन्न शान की सृष्टि सभव नहीं | अनुभूतिवादी केलिए, बाह्य 
जगत्‌. का विकार ही ज्ञान का आधार है, किंतु इसमे भी तक केलिए' 
गुंजाइश है। बाह्य जगत्‌ के बोध का अनुभव कर्चा के ऊपर तज्जनित 
प्रभाव से होता है, अतः कर्ता को बाह्य जगत्‌ का नही, बल्कि उसके 
प्रभाव का अनुभव होता है | इससे यह प्रमाणित होता है कि बाह्य 
जगत्‌ का शान बहुधा प्रभाव के ऊपर निर्भर है। यदि प्रभाव को 
केवल मस्तिष्क की ज्ञान-सबधी प्रतिक्रिया ही मानें तो विशेष 
जानकारी रहने पर भी उसके आकरिमिक सबध का पता छगाना 
कठिन है । 
एक वार पुनः विषय को स्पष्ट करने केलिए स्वप्न की मीमासा 
करना उचित है । कमी-कभी हम स्वप्त में अह्धुत और कब्पनातीत 
स्वप्तगत न देखते हैं, किठ वस्तु-विश्लेषण से पता चलेगा 
वैचिल्य के कि स्वप्नगत इश्य का बीज हसारे मस्तिष्क मे पहले 
कारण से ही प्रस्तुत था। स्वप्न के आकाश में हम खूब उडते 
हैं, विदेश या देश के अपरिचित प्रात में भ्रमण करते हैं। इनमें 
ऐसी कोई बात नहीं जिसे हम बाह्य जगतू से अयुक्त पाते हैं। 
पक्षियों को उड़ते देखकर स्वमावतः हम अपने उडने की कल्पना 
करते हैं, अपरिचित्त प्रात में भ्रमण करने का कारण भी असभव 
नहीं है | कहाँ क्या है, यह हम जाने रहते हैं, भ्रमण तो यदा-कदा 
करते ही रहते हैं | दोनो के समन्वय से एक नवीन कल्पना की सृष्टि 
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हो जाती है । कुठित कल्पनावाले प्रायः स्वप्न में भी स्थूछ दृश्य ही 
देखा करते हैं । यदि कोई व्यक्ति सदा अनोखे स्वप्न ही देखा करे 
तो उसे इछाज कराने की जरूरत पडेगी। उस प्रकार के दृश्य 
स्वप्न और सहजानुभूति के चित्र नहीं माने जा सकते | जब 

कला तक हमारी आत्मा के साथ उन दृश्यो का सक्रिय, 
सामञझस्य नही रहेगा तब्र तक कला की दृष्टि से उनका मूल्य निश्चित्त 
करना व्यथं ही है | 


हम बाह्य प्रभाव के आधार पर सहजानुभूति का निर्माण करते 

हैं। स्वप्न से प्रभावित होकर सहजानुभूति की सच्ची उद्धावना नहीं हो 
आध्यात्मिक पी दूसरी ओर इसी तरह' हम बहुत-से कवियों 
सत्ता का करा को देखते हैं कि वे अपनी रचनाओ मे ऊेँचे-ऊँचे 
मेसमन्वय न विचार के द्योतक शब्दाडम्बर तथा विचित्र वस्तु- 
करने का योजनाएँ रखकर मी मानव हृदय मे स्थान नहीं 
परिणाम था सकते | इसका कारण यही है कि वे अपनी 
रचनाओ को आध्यात्मिक सता के साथ मिलने नहीं देते । आत्मा 
की बाते आत्मा ही समझ सकती है और मस्तिष्क के पचड़े मस्तिष्क 
केलिए, ही होते हैं | गणित के प्रश्ना की योजना से बहुधा आत्मा का 
सपर्क नही रहता । कविवर बिहारीछारू के मत से बिंदी पड़ने से 
गणित-शास्त्र के अनुसार दश गुना मूल्य बढ़ता है, पर 'तियलिलार'” 
में एक त्िंदी पड़ने से अगणित उदोत बढ जाता है । इस चमत्कार 
और व्यतिरेक केलिए हम कविवर बिहारीछाल की प्रशसा करते हैं, 
किंतु हमारे मन मे उस सुदरी नायिका की मुख-छबि की अगणित 
जज्ज्वल्ता का चित्र ही स्पष्ट नहीं होता । गोस्वामी ठुलूसीदास ने 
भी भगवान्‌ रामचद्ग के सौदर्य-वर्णन में एक साथ करोड़ो कामदेवो 
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को ला पटका है १। एक उदाहरण केलिए देखिए-..- 
'शम काम-सत-कोटि सुमग तन, दुर्गा-कोटि-अमित अरिसिर्दन | 

जो वस्तु स्वय सुंदर है उसकी करोड-गुनी सुदरता का चित्र किसी 
की कब्पना में भी नहीं आ सकता, फिर इस प्रकार का चमत्कार- 
प्रदर्शन रस-परिपाक मे सहायक न होकर हमारे आश्चर्य और 
कौत॒क को ही उत्तेजित कर देता है । जो चित्र हमारी सहजानुभूति-- 
कल्पना के बोध-पक्ष--में नहीं उतर सकता, जो हमारी आध्यात्मिक 
सचा के साथ सामञ्जस्य नहीं रखता वह निश्चय ही काव्य का 
आधार नहीं बन सकता । प्रत्येक अग॒ की सत्ता और महत्ता अछग- 
अलग है । सौदर्य की व्यजना सश्लेषणात्मक होती है, उसमे प्रधान 
और गौण का विचार ही अनावश्यक है । कितने कवियों ने काव्य 
काव्य मे 7 सीथ गणित का ऐसा संमिश्रण किया है कि विना 
गणित का. इस शाज्र में पारगत हुए उनकी पहेलियों समझ में 
सांग आही नही सकती। रीति-काछ के कवियो को कुछ 
ऐसी धुन सवार हुईं कि किसी वर्णन को जब्र तक वें अति तक नही 
पहुँचाते थे तव तक उनके हाथो से कलम ही न छूठती थी। एक 
अगरेज समालोचक ने ऐसे कवियो को ॥72०ा6०८ए०) (00प7(००5 
की उपाधि दी है। कही ज्योनार का वर्णन है तो समूचे पाकशास्त्र 
की विषय-सूची उतार कर रख दी, कही युद्ध का समागम है तो 
सेना की इतनी बडी भीड़ इकट्ठी कर दी कि वहाँ उसके खडे रहने 


१ इस संबंध की विशेष विवेचना अलंकार और प्रभाव चाले 
अध्याय से की गई है | यहाँ इसका सकेत-मात्र कर किया गया है । 
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की जगह भी नहीं मिल सकती । इसी प्रकार ऐसे अनेक वर्णन हैं 
जिनके चित्र अंकित करने के पहले कल्पना में उपस्थित ही नहीं 
किए गए | भारतीय साहित्य की पद्धति के अनुसार भी देखा जाय 
तो वसे चित्र विशुद्ध भावा की उपज नहीं। यदि वे चित्र कल्पना 
में उदित होकर कवियों की आध्यात्मिक सता के अग बन जाते तो 
वे निश्चय ही बड़े प्रभावोत्पादक सिद्ध होते। सच्चे काव्य केलिए 
सवेदन- और प्रणव को तो सहजानुभूति में परिणत करना ही 
पड़ता है, पहले की प्रस्तुत शब्द-योजना के विचार को भी फिर से 
प्रभाव के रूप मे रखकर उसका <ग बना लेना पड़ता है। काव्य 
और काव्याभास का यही भेद है। 
कुछ लछोय कहा करते हैं क्रि हमारे पास सहजानुभूतियोँ तो बहुत 
हैं, पर हम उन्हे अंकित नहीं कर सकते | ऐसे कथन मे-सत्य का 
सहजानुभूति. ठेश भी नही रहता । यदि व्यक्त करने को कुछ है 
और इंद्रिय-. तो चाहे जैंसे हो वह निश्चय ही व्यक्त होगा । चैसे 
बीध तथा कहतनेवाले का, समव है, निरीक्षण विशद हो, वे उसे 
सवेदन अनुभव भी करते हो, किंठु उनके प्रति अत्यत 
सहानुभूति रखते हुए. भी कहना पड़ता है कि उनकी सहजानुभूति 
नहीं होती । इस भ्रम का कारण यही है कि वे सहजानुभूति के सचध 
मे इद्विय-बोध और संवेंदन का आवश्यकता से अधिक मूल्य ऑकते 
हैं। यह मानते हैं कि इद्विय-नोध और सर्वेदन के विना सहजानुभूति 
नहीं हो सकती । विना कुछ देखे सुने और विना उस के प्रति कुछ 
रति हुए अभिव्यक्ति नहीं हो सकती, किंतु सहजानुभूति के अभाव में 
भी इद्विय-बोध और संवेदन का अस्तित्व सभव है| हमे अपने प्रिय- 
से-प्रिय आत्मीय जन की भी उतनी सहजानुभूति नही रहती जितनी हम 
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समझते हैं। हमारे अतःकरण में उसकी आकृति के कुछ अत्यत 
बाह्य तत्त्व ही रहते हैं जिनसे हमारी इद्रियों परिचित रहती हैं, पर 
उनको यदि चित्रपट पर अंकित किया जाय तो अधिक-से-अधिक 
एक व्यग्य चित्र प्रस्तुत हो सकेगा | सुदर चित्र तो तभी बनेगा जब 
हम अपनी कल्पना से उन चित्र-रेखाओ को भावों के अनुकूल रगो 
से रँग देंगे। इद्विय-नोध और सवेदन को सहजानुभूति में परिणत 
करने की योग्यता को ही प्रतिमा, शक्ति और न जानें किन-किन 
सज्ञाओ से पुकारा गया है। बोध के बाद ही बोधि की अवस्था 
आती है। जहाँ मस्तिष्क की शक्ति का अत हो जाता है वही से 
प्रतिमा का आरम होता है १। सहजानुभूति का आरभ भी ठीक 
सवेदन के बाद हो जाता है सही, पर दोनो के बीच कोई आम 
रास्ता नही है | जिन छोगो ने कलछाकारो का मनोवैज्ञानिक अध्ययन 
किया है उनका भी कहना हैं कि एक वार किसी व्यक्ति को देख चुकने 
पर जब किसी कलाकार ने उसकी एक सच्ची सहजानुभूति अपने 
अतःकरण में उपस्थित करने का प्रयास किया तब उसे मालूम हुआ 
कि जो इद्विय-बोघ--प्रत्यक्ष शान--उस समय इतना सजीव, इतना 
स्पष्ट था वह वास्तव में कुछ नहीं था। जिसका चित्र अकित करना 
रहता है' वह व्यक्ति कलाकार केलिए, एक छुँघले ससार की तरह 
रहता है, उसको अपनी प्रतिभा की किरणों से ही प्रकाशित करना 
पड़ता है। 


सहजानुभूति एक वार आ जाने पर अभिव्यंजना का होना तो 
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श्द्‌ काव्य में अभिव्यंजनावाद्‌ 


आवश्यक है ही, इतना भी नहीं हो सकता कि सहजानुभूति पहले 
सहजालुभूति और अमिव्यजना पीछे आए.। वे दोनों साथ-साथ 
और अमभि- आती हैं | जो पहले आता है वह सवेदन, 
व्यजना की भाव या और कुछ होता है । प्रत्येक व्यक्ति बाहर से 
'जकात्मता प्रसावित होकर अपने भीतर एक प्रकाश का अनुभव 
करता है, किंतु उसी सीमा तक जहाँ तक वस्तु को आकृति देने की 
क्षमता है | इस प्रकार भाव और प्रमाव शब्दो के रूप मे , आत्मा के 
गूढ प्रदेश से विचार-शक्ति की स्पष्टता में प्रकठ होते हैं। इस एक- 
जातीय क्रिया में सहजानुभूति को अभिव्यजना से भिन्न बताना 
असभव है | एक के साथ दूसरी एक ही समय में उत्पन्न होती है, 
क्योकि दोनो दो, नहीं बल्कि एक ही हैं १। यह भले ही हो सकता 
है कि हम उस अभिव्यजना को लेखनी अथवा तूलिका लेकर अंकित 
करने न बेठे ।.. 7 5 ७ पक 
इस प्रकार सहजानुभूति का विचार तथा सवेदन के साथ सबंध 
और उसकी निरकुश है निरूपण हो गया । कुछ छोगो 
ति ऊी यह भ्रम है कि केवछ इद्रिय-बोध--प्रत्यक्ष 
के किया दर्शन--की ही सहजानुभूति हो सकती है, लेकिन वे 
यथार्थ और लोग यह भूछ जाते हैं कि ऐसी सहजानुभूति भी 
अयथाथ होती है जिसमें उक्त इद्रिय-जोध की सर्वथा मिन्‍न 
आधार और अवास्तविक योजना प्रस्तुत होती है । यंथार्थ 
और यथार्थवाद मे अतर है'। यथार्थ सत्य 'को कहते हैं, किंठ 
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सदजाजुभूति का तत्त्व २७ 


यथार्थवाद सत्य की सभावना के आधार पर स्थित रहता है। जैसे, 
हम अपने चचपन की बाते भूल गए हैं, परंतु हम फिर से अपने को 
एक छोटे बालक के रूप में देखते हँँ---दरवाजे के सामने हरी-हरी 
घासो पर छकड़ी का घोडा बनाकर हम उछलू-कूद रहे हैं ओर च्राहर 
से दादाजी घर आते हैं। उनको दरवाजे पर आते देखते ही हम 
अपना रूकडी का घोड़ा पथ्क देते हैं और उनके हाथ बढातें ही हम 
उछल कर उनकी गोद मे पहुँच 'कर लऊबी-लबी सॉ्स भरने लगते हैं। 
सभव है, इससे भी अवास्तविक सहजानुभूति का चित्र उपस्थित हो 
और हम किसी आशावादी राष्ट्रीय कवि के साथ वह दिन देखें जब 
भारतवर्ष की यह शस्यश्यामछा धरणी हमारी होगी। यदि हम 
विकासवाद को भूछ कर मानव मस्तिष्क की उस अवस्था में कल्पना 
करे जब उसे पहले पहल सहजानुभूति हुई होगी तब यह निश्चित 
रूप से कहा जा सकता है कि वह वास्तविक इद्विय-बोध के आधार 
पर ही हुई होगी। हमारा यथार्थता का शान वास्तविक और 
काल्पनिक, प्रत्यक्ष और परोक्ष चित्रों के एक अत्यंत बाह्य भेद पर 
निर्भर है। उनमें कोई प्राकृतिक भेद नही | इद्विय-बोध मे यथार्थ 
और अयथार्थ का भेद मानने से अवश्य ही कुछ छाम है, पर 
सहजानुभूति की प्रकृति--उसका स्वरूप--इससे परे है। बह न यथार्थ 
है और न अयथार्थ । जहाँ सब कुछ प्रत्यक्ष की भाँति प्रतीत होता 
है वहोँ विशेष रूप से यथार्थ कुछ भी नहीं होता । यथार्थ अयथार्थ 
का भेद ही नहीं रह जाता । यदि ऐसा न होता तो इतिहास को 
छाड़कर काव्य की कोई रचना ही नहीं हो सकती । 


दूसरा अध्याय 
अभिव्यंजना और कला 


' बाह्य जगत्‌ के इश्यों को देखकर हमारे चित्त पर जो प्रभाव पड़ता 
है उससे प्रभावित होकर हम अपने अंतर्जगत में कल्पना की सहायता 
प्रभाव की से उसको व्यंजित करते हैं। मनुष्य-मात्र . का यह 
अभिव्यक्ति स्वभाव है कि वह अपने भाव के आधिक्य--प्रभाव--- 
को बाहर प्रकाशित करने केलिएः सदा,लछालायित रहता है। जिस 
वस्तु से वह स्वय प्रभावित,है उसी से वह, दूसरो को भी प्रभ्नावित 
करना ,चाहता है। चलते-फिरते जब कभी हम कोई अनूठी चीज 
देखते हैं और उससे जब हमारे हृदय में, आनद या विस्मय का भाव 
भर जाता है तब अपने हृदय के भीतर उस समस्त भाव को न रख 
कर , हम अपने साथियों को भी उस ओर इगित कर आनंद या 
विस्मय के भाव से भर देना चाहते हैं । दुख में भी हमारी यही 
प्रद्धत्ति रहती है । जब हम दुखी रहते हैं तब दूसरो को सुखी देखने 
का धैय्य कम ही रखते हैं। अपने पीछे हम चराचर विश्व को भी 
अनुकपित देखना चाहते हैं। मनुष्य की यही प्रकृति शेष सृष्टि के 
साथ एकरूपता--जातीयता--का संबंध स्थिर करती है । 

हमारे मन में जो कुछ है उसको दबाकर 'अव्यक्त रखना बड़ी 
शक्ति का काम है । स्वभावानुसार उसे अमिव्यक्त करने पर ही 
अभिव्यक्ति है शाति मिलती है। अंमिव्यक्त करने का ढंग बहुत 
और मानव ऊँछ हमारी प्रतिभा, योग्यता तथा शिक्षा'पर निर्भर 
प्रकृति करता है। जो मूर्ख ' है, अरसिक है उसके हृदय में 

न तो भाव केलिए, जगह है' और न मन में कल्पना केलिए स्थान | 


अभिव्यंजना और कला २९ 


फिर उसके लिए अभिव्यक्ति कोई चीज ही नही | सुनी-सुनाई बात 
को अविकल रूप से तोते की तरह कह देना कुछ और है' और अपनी 
ओर से उसी बात को एक नई शेली में ढालकर कहना कुछ और ही 
प्रभाव रखता है । एक पाश्चात्य विद्वान्‌ के मतानुसार झठ बोलने से 
मौलिकता की शक्ति बढती है। सत्यासत्य के निर्णय 
का भार कर्च॑व्य-शात्र के ऊपर हैं। यहाँ इसकी 
भीमासा का स्थान नही है। हम असत्य के सहारे या 
मनगढ़ंत बातो के आधार पर व्यंजित प्रभाव की चर्चा करना नहीं 
चाहते । सत्य के प्रभाव मे जो स्थायित्व है वह असत्य में सभावित 
भी नही । इतना तो अवश्य ही मानना पडेगा कि अत्येक अर्सत्ये 
में थोढ़ा-सा भी सत्य का तत्त्व मिला ही रहता है। यदि ऐसा न 
रहे तो थोड़ी देर के लिए. भी छोगो को असत्य पर विश्वास न जमे, 
किंतु सदा ऐसा नहीं होता । झठी बात को भी हम सच्ची मानकर 
उस पर विश्वास कर लेते हैं। झठ बोलकर हम दूसरो को धघोका 
देने की इच्छा रखते हैं, पर यह नही चाहते कि दूसरे भी झठ बोलकर 
हमे धोका दे ! यदि श्ठ बोलने का नियम ठीक होता तो सभी झठ 
ही बोलते और तब कोई एक दूसरे पर विश्वास ही न रखता । फिर 
हमारे झठ बोलने का कुछ उपयोग ही न रहता । इससे यह स्पष्ट है' 
कि शूठ बोलने की इच्छा होना एक अपवाद है । सत्य सदा असत्य 
का विरोध ही करता है। अंतर इतना ही है कि 
विज्ञान मे हम निरपेक्ष सत्य की जिशासा करते हैं, 

पर काव्य मे हम अपनी कल्पना '"और भावना के 

उत्कर्ष केलिए सत्य को अविकल रुप से अहण नहीं कर सकते। 

ध्यान-पूर्वक देखा जाय तो पता चलेगा कि प्रत्येक कला का पूर्व रूप 


का भेद 


प्रकृत सत्य और 
काव्यगत सत्य 


६० काव्य में अभिव्यंजनावाद 


विजश्ञानमय है' और प्रत्येक विज्ञान का उत्तर रूप कछामय । स्थूल- 
रूप से यही कहा जा सकता है कि काव्य का सत्य इतिहास का 
सत्य नही हो सकता। काव्य का उद्देश्य हमारे चित्त पर अभीष्ट 
प्रभाव डालना होता, है और इतिहास हमारे लिए ज्ञान-भंडार का 
छार खोलता है। इसी कारण काव्य-विधान केलिएः हम निरलकृत 
अवस्था में सत्य को बाहर नहीं निकाछते। जिस प्रकार कोई 
अभिनेत्री दशंको के मनोरजन. केलिए: खूब सुसज्जित होकर रगभूमि 
में उतरती है उसी प्रकार कवि का सत्य भी पाठकों के ऊपर प्रभाव 
डालने के निमित्त भावनाओं, कल्पनाओं और बहुवर्णों से संशिलष्ट 
: होकर प्रकाशित होता है। 


काव्य में सत्य की एक भिन्न परिभाषा और प्रयोजन है | अपेक्षा 
और ओऔचित्य से मिलता-जुरूता जो हो वह भी काव्य में सत्य ही 
काव्यगत सत्य. रन शाकुतलम्‌ के अ तिम अंक में यदि 
की प्रकृति. ईेप्येव और शकुतछा के मिलन-व्यापार की योजना 
न होती तो समस्त नाक ही असत्य हो जाता | 

काव्यगत सत्य केलिए यह सर्वथा अपेक्षित है कि 'वह आंतरिक 
आवश्यकता और औचित्य-विचार की उपेक्षा न करे। पाठको के 
आशा-क्रम पर व्याघात पहुँचाना सत्य के ऊपर आघात करना ही 
है। आशा-क्रम का विवेचन दो इृष्टियो से किया जा सकता है'। 
पाश्चात्य दृष्टि मे घटना और चमत्कार का इतना बाहुलय रहता है 
पफि यह कहना कमभी-कमी बहुत कठिन हो जाता है कि आगें की 
घटना किस ओर सुड़ेंगी। पाठकों को असमजस में डाल रखना 
वहाँ के काव्य का प्रधान लक्ष्य रहता है । भारतीय दृष्टि में काव्य के 
लिए. इतना असमंजस और घटना-चक अपेक्षित नहीं | रस-परिपाक 
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केलिए. भावों के जितने घात-्रतिधातों की आवश्यकता रहती है 
वही यहाँ यथेष्ट समझी जाती है । यदि रामायण में रावण का निधन 
न हो, महाभारत में कौरवों का परामव न हो तो दोनो महाकाव्य 

भारतीय दृष्टि से ही असत्य समझें जायेंगें। काव्य- 
वा शोखित्य गत सत्य के साथ औचित्य का जो संबध है वह 

कष्व ऋषि के उदाहरण से स्पष्ट हो जायगा | 
पिछले अध्याय में हम अभिज्ञान शाकुतलस्‌ के चतुर्थ अक का एक 
इछोक उद्धृत कर चुके हैं। शकुतछा की विदाई के कारण कण्व 
ऋषि वाष्प-गदुगद हो रहे हैं | कवि ने इस स्थल पर सत्य की रक्षा 
बहुत सुदर ढग से की है। कप्व एक ऋषि हैं, यह सत्य है, ऋषि 
सासारिक माया-मोह से विरत रहते हैं, यह भी सत्य है । फिर दूसरे 
पक्ष में शकुन्तता कण्व ऋषि की पाछिता कन्या है, यह सत्य है; 
कम्या की विदाई के समय पिता का हृदय स्नेहाधिक्य के कारण 
उमड़ आता है, यह भी ,सत्य है। दोनो पक्षो के समन्वय से 
औचित्य और सत्य का सबंध स्पष्ट हो जाता है। यदि कप्प ऋषि 
शकुतला की विदाई के कारण प्राकृत जन की तरह छाती पीठ-पीट 
कर रोते तो उनका ऋषित्व असत्य हो जाता और यदि वे इस 
करुणाजनक दृश्य को देखकर भी एकात रूप से निष्कप रहते, 
स्नेहाद्रता न दिखाते तो यह असत्य हो जाता कि उन्होने शक्रुतलछा को 
पाला-पोसा है' और उनकी छाती के भीतर मनुष्य का एक हृदय भी 
स्पदित हो रहा है। यदि काव्यकार अपने काव्य में औचित्य का 
कुछ विचार ही न रखे तो पाठक या श्रोता को रसानुभूति हो ही नहीं 
सकती। काव्य का यह औचित्य है और इसी औचित्य के कारण 
सत्य का विधान हुआ है। 


औ२ काव्य में अभिष्यंजनाधाद्‌ 


जो दृश्य , या तथ्य जैसा है उसको ठीक वेसा ही व्यक्त करना 
काव्य नही है-। यूरोप का एक साहित्य-सप्रदाय कछा को प्रकृति 


कछा प्रकृति की की अनुकृति मानता है । इस सप्रदाय की सब से 
अनुकृति है--- बड़ी भूल यही है' कि कछा को प्रकृति की ठीक 
“समीक्षा अनुकृति मानने पर उसमें कछाकार की आध्यात्मिक 


सत्ता का मेल नही रह सकता । प्रकृति में जो प्रत्यक्ष है वही 
काव्य मे परोक्ष हो जाता है; अतएव इस परोक्ष को फिर से प्रत्यक्ष 
बनाने केलिए सामान्य अनुकृति से काम नहीं चछ सकता । जो 
अपना भाव है उसको दूसरे की भी भाव बनाने केलिए; साधारण 
ढग से कृतकार्यता नही हो सकती । यदि इस कथन का यह तात्पये 
लिया जाय कि कछाकार का कत्तव्य प्राकृतिक पदार्थोंकी एसी 
प्रतिकतियों प्रस्तुत करना है जो हमारी इद्वियो पर मूल पदार्थों के 
सदृश ही प्रभाव डाल जिन्हे देखकर हमें चकित होना पढ़े तो यह 
'हमारे सिद्धांत के ही विरुद्ध न होगा, बल्कि कछा के स्वरूप को भी 
बहुत कुछ विकृत कर देगा । कछा में चमंत्कार और भ्रम केलिए 
कोई स्थान नहीं है । मनुष्य की शक्ति प्रकति की बराबरी नहीं कर 
सकती, अतः उसका सफर अनुकरण ही कैसे हो सकता है ! 
जगत्‌ के सत्य में हमारी प्रतीति और संवेदना को उभाड़ने की बड़ी 
शक्ति रहती है, उसके प्रमाण हमारी इद्रियों के समरुंख' वर्तमान 
रहते हैं। काव्य मे हमें इसी शक्ति की उद्धावना करनी पढ़ती है ! 
यदि कछा प्रकृति की अनुकति हो तो जो कुछ जगत्‌ में है उसको 
अविकल रूप से कह देना ही काव्य हो' जाता, किठु ऐसा नहीं होता। 
इतिहास से काव्य का काम नहीं चछ सकता - प्राकृत पर कृत्रिसता 
का थोड़ा बहुत बोझ लादा जाता है, परतु यह सत्य के अनुरोध से 


क 


अभिव्यंजना और करा हर 


ही करना पढ़ता है। कृत्रिमता का यह बोझ हमे सत्य तक पहुँचाने 
में बहुत सहायता देता है । नरिनेत्र के रोष से कामदेव के भस्मीभूत 
हो जाने पर रति ने यथार्थ मे कितना विछाप किया, इसका हमारे 
पास कोई प्रत्यक्ष प्रमाण नही, किंठु महाकवि कालिदास ने रति-विलाप 
का जो करुण तथा वैदग्थ्यपूर्ण वर्णन किया है उससे क्या हमारे हृदय 
फी रागिनी विकल नही हों जाती ? क्‍या उस वर्णन की असत्यता 
हमारी प्रतीति में बाधक होती है ? यही प्राकृत सत्य और काव्यगत 
सत्य का अतर है। काव्य में जो सत्य निहित रहता है वह प्राकृत 
सत्य से कम महत्त्वपूर्ण नहीं | महाकवि कालिदास ने कला के अनुरोध 
से प्राकृत पर थोढ़ा बहुत असत्य का बोझ अवश्य छादा होगा, पर 
अब वह सत्य में इतना सन्निहित हो गया है कि उसके लिए, सत्य 
से भिन्न कोई दूसरी सजा हो ही नही सकती। कला के प्रकृति की 
अनुकृति मानने से उसकी सजीवता नष्ट हो जाती है और सजीवता 
नष्ट हो जाने पर कलछा रह ही नही जाती । 

कलावादियो का एक दूसरा सप्रदाय 'कछा कला केलिए” ही 
मानता है। इस सप्रदाय का जन्म तथा विकास यूरोप के फ्रेंच 
साहित्य में हुआ है। भारतवर्ष मे इस सप्रदाय के 
पोषक कवीद्र रवीह्रनाथ ठाकुर कहे जाते हैं। भारत- 
वर्ष की तरह यूरोप सें भी इस सप्रदाय के अनुया- 
यियो की सख्या अधिक नही है। ससार की प्रत्येक वस्तु का कुछ- 
न-कुछ उपयोग है, उसका फोई-न-कोई व्यापक रूक्ष्य होता है. । जिस 
किसी वस्तु का सत्रध मानव जीवन फे साथ स्थापित किया जायगा 
उसका अवश्य ही कुछ उद्देश्य बताना पढ़ेगा। बह उद्देश्य चाहे साधारण 
हे था असाधारण । कला का उद्देश्य यदि मानव समाज से हठाकर 


कछा कला के 
लिए--समीक्षा 


“३७8 काव्य में अभिव्यंज्ञनावाद 


कला ही रखा जाय तो कछाकार को कला-निर्माण में केसे रुचि होगी, 
यह विचारने की बात है । जिस वस्तु का कोई उद्देश्य नहीं जिसका 
कुछ उपयोग नही उसका निर्माण ही कोई क्यो करे। काव्य-कछा 
का भी उद्देग्य होता है । मंनुष्य के सभी काम किसी उद्देश्य से ही 
होते हैं। बाहर से कुछ काम भले ही व्यर्थ ओर निरुद्दिष्ट जेंचे, 
परतु उनके मूल मे कोई उपयोगी ग्रश्गनत्ति ही काम करती है ॥ बच्चे का 
अनुकरण से कागज या स्लेट पर अठ्संट घिसना भी उपयोग से 
खाली नहीं। इससे बच्चे की प्रवृत्ति लिखने की ओर बढ़ने के 
साथ ही उसका मन बहलाव होता है। फिर कछा-जैसी उपयोगी 
वस्तु को उद्देश्य-हीन बताना कितनी असगत बात है | 


' 'कछा कछा केलिए है”? इसका तात्पययं समझने मे बहुत ही 
वांग्विस्तार करना पड़ा है । इसका तात्पय कछा की उद्देश्य-हीनता 
हि नही है। इस कल/-सप्रदाय के अनुयायियों ने 
30 १258 की कला के स्वरूप को व्यर्थ के वाद-विवाद से इतना 
प्रच्छन्न कर दिया है कि उसका यथार्थ रूप सहज 

« ही स्पष्ट नही हो सकता। स्वय कवीद्र रवींद्र ने भी कछा की उद्देश्य- 
हीनता उस रूप में स्वीकृत नही की है जिस रूप में कछावादी प्रायः 
बोछा करते हैं। उनका विचार, इस सबध से, यही हे कि कला जिस 
आकति का सहारा लेती है उससे वह अछग नहीं हो सकती । कहने 
का भाव इतना ही है कि कवि ने मोलिक रूप से जिस पदावली का 
प्रयोग किया है ,उसी में उसकी कला निहित है । उसके स्वरूप को 
समझने केलिए यदि अन्य पदावली की योजना की जायगी तो 
कला का रूप विकृत हो जायगा | रवि बाबू ने लिखा है--जशान के 
विषय को लेकर नाना प्रकार के छोगो मे नाना भाषाओं द्वारा अनेक 


अभिव्यंजना और कला, श्श्‌ 


प्रकार से प्रचारित किया जा सकता है--इसी प्रकार उसका उद्देश्य 
यथार्थ रूप से सफल हुआ है, किंतु भावों के विषय मे यह बात नहीं 
हो सकती, वे जिस मूर्ति का सहारा लेते हैं उससे फिर अछग नहीं 
हो सकते १ ।! 

यह स्पष्ट है कि कोई कलाकार 'स्वातःसुखाय! कछा का निर्माण 
नहीं करता । इतना हो सकता है' कि जिस दिशा मे उसकी प्रद्नत्ति 
हो उसो में वह कला का विधान करे। जीवन को 
-छोडकर कला को कही आश्रय नहीं मिल सकता । 
उसका लरक्ष्य व्यापक मानव समाज ही रहंता है। 
गोस्वामी तुलसीदास यह भले ही कहे कि उन्होने अपने 'रामचरित- 
मानस” की रचना ख्वातःसुखोय की है, पर मानस के पढने से 
पद-पद पर यह रक्षित होता है कि उन्होने जनता को लक्ष्य कर ही 
उसकी रचना की है। यदि गोस्वामीजी ने अपने रामचरित्र मानस 
का रक्ष्य जन-समाज में प्रचारित करना न रखा होता तो उसके 
बहुत से अंद क्षेपकत समझ कर निकाछ दिए जा सकते हैं। प्रत्येक 
मनुष्य अपनी रुचि से वही काम करता है जो उसे अच्छा छूगता है । 
इसी अ्रकार कलछाकार भी अपनी रुचि के अनुसार ही कछा का विषय 
चुनता है. | विषय-निर्वाचन तथा प्रतिपादनशैली मे हम स्वातःसुखाय 
को कुछ दूर तक मान सकते हैं। लेकिन, कछा के विधान-काल में 
जन-समाज को भूछ जाना सभव नहीं । इस सबंध मे कवींद्र रवीद्र 
का कथन बहुत ही महत्त्वपूर्ण है। वे कहते हैं--.झुद्ध भाव से एक- 
मात्र अपने आनद केलिए ही लिखने को साहित्य नही कहते । कुछ 
लोग कविता रच कर कहते हैं कि जैसे पक्षी अपने आनद के उल्लास में 


१. रवींद्रनाथ ठाकुर: साहिद (हिंदी-भनुवाद)-साहित्य की सामग्री | 


कला का 


न्‍ीा 


३६ काव्य भें अभिव्यंजनावाद 


गाता है उसी प्रकार लेखक की रचना का उच्छास भी अपने लिए 
ही होता है--मानों पाठक उसे छिप कर सुना करते हैं। पक्षी के 
गान मे पक्षी-समाज के प्रति कुछ भी लक्ष्य नही होता, यह जोर 
देकर नही कहा जा सकता । नही होता तो नही सही, इसको लेकर 
तक॑ करना व्यर्थ है--किंतु लेखक की रचना का प्रधान लक्ष्य पाठक- 
समाज होता है १।” उपर्युक्त कथन से यह प्रमाणित हो जाता है कि 
रविबाबू भी कला का उद्देश्य मानते हैं । 

ब्रेंडले ने आक्सफोर्ड के अपने कविता-विषयक व्याख्यान में 
तर्क के विराट्‌ आयोजन के साथ 'कछा कछा के लिए? ही मानी है। 
उन्होने कुछा को बाह्य ससरय से बिलकुछ मुक्त रखकर 
उसका अलग ही खतत्र, पूर्ण और स्वयविधायक 
( »१६०००77००७७ ) ससार माना है २। जीवन-पक्ष को 
छोड़ देने से कछा मे कुछ तत्त्व ही नहीं रह सकता । एक कलाविद्‌ 
ने जीवन से निरपेक्ष रहकर ही काव्यानुशीलन का ढग बताया है ३ | 
ब्रेडले की अन्य बातो को. हम विशेष महत्त्व नहीं देते, किंतु कला का 
अर्थ स्वय कला ही है, ४ यह कहकर उन्होने बड़ी मार्मिकता का 
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ब्रेडले का 
विचार 
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परिचय दिया है। किसी काव्य का अर्थ उस काव्य से भिन्‍न नहीं 
हो सकता । कवि के सगठित पदें को छोड़कर अन्य पदे से कला के 
निर्वाह के साथ काव्य की व्याख्या नहीं हो सकती। महाकवि 
कालिदास के रघुबश और भवभूति के उत्तररामचरित आदि काव्य- 
नाटक मे कछा जिन ख्रूपे में व्यक्त हुई है उनसे मिन्‍न उनका 
अर्थ नहीं हो सकता । 


'कलछा कछा केलिए? का यदि इतना ही तात्पर्य रहे तो अच्छी 
बात है, किंतु जीवन से निरपेक्ष रखना उसके महत्त्व को कम करना 
रिचर्डंस है । रिचर्डस्‌ महोदय ने अखडच तर्को और मार्मिक 

का ५ 
विचार युक्तिया से कछावाद की इस बढती हुई प्रद्गत्ति पर 
अच्छा कुठाराघात किया है। उनके मतानुसार 
कविता का विश्व शेष सृष्टि से मिन्‍न कोई यथार्थता नही रखता। 
इसके न खास नियम हैं और न विचित्रताएँ । प्रत्येक कविता हमारी 
अनुभूति का एक खंडनमात्र होती हैं १। अन्य अनुभूतियो से 
काव्यानुभूति मे सब से बड़ी भिन्‍नता की बात यही है कि इसमे 
प्रेषणीयता का होना अनिवाये है। अपनी अनुभूतियेः को दूसरे 
हृदय तक पहुँचाने मे यदि हम असमर्थ रहे तो वह काव्यानुभूति न 
होकर सामान्य अनुभूति ही रह जायगी। इन सब बातो से यह 
निश्चित होता है कि कला किसी नई और अपरिचित दुनिया की 
चीज नहीं है | वह इसी ससार की वस्तु है और हमारे जीवन के साथ 
उसका घनिष्ट सबध है । यदि वह अलौकिक रहती तो उससे किसी 

रस को प्रतीति न होती, केवक कुतूहल ही बढ़ता । 
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श्द काव्य में अभिष्यंजनावाद्‌ 


कुछ छोग कहा में द्वित्व की भावना रखते हैं | चाहे.वह काव्य: 
कला हो वा चित्र-कला, दोनो मे दो-दो मूर्तियो का विधान करते हैं | 
कला में द्वित्व के स्थृूछता की मूर्ति और दूसरी सौदर्य की सब्लिष्ट 
की भावना- भावना की | किसी काज्य-कलछा की पहली मूत्ति शब्द, 
समीक्षा. छद, वाक्य-विन्यास आदि की रहती है और दूसरी 
उसकी सहायता से कव्पना में जो बिंब उपस्थित होता है उसकी | 
चित्र-कलछा मे भी पहली मूत्ति उसके पट की स्थूछता की और दूसरी 
उससे जो भाव-ग्रहण किया जाता है उसकी | किंठ॒, विचार करने 
पर इन मूर्तियों का छित्व सर्वथा अस्तित्व-हीन ठहरता है। कला में 
उसी वस्तु का महत्त है जो हमारी आत्मा का स्पर्श कर ,-सके। 
पहली मूत्ति का चिंतन हम कभी नहीं करते, उससे उत्नन्न सौंदर्य- 
भाव का मूल्य ही कछा का लक्ष्य है'। काव्य में हमारा ध्यान शब्द, 
छद, वाक्य-विन्यास आदि पर जाता है सही, और इन्ही की सहायता 
से हम बिब-अहण भी करते हैं, किठु इस बिंब-प्रहण के अतिरिक्त 
कला का दूसरा साध्य नहीं है | बिंव-्ग्रृहण के समय हम अन्य 
बातो की कल्पना भी नहीं करते | अतः कछा में द्वेत का निरूपण 
करना व्यर्थ ही नही, झंक्ष्ों को बढाना भी है । 
कलावादियो का एक भिन्न संप्रदाय सहजानुभूति और कछा की 
एकात्सता प्रदिपादित करता है, ,पर कुछ छोग यह मानते हुए भी कि 
कछा और सहजान॒भूति है, कहते हैं, वह एक दूसरी श्रेणी 
सहजाजुभूति- की सहजानुभूति है | साधारण सहजानुभूति से उसमें 
समीक्षा. कुछ विशेषता है | विशेषता यह बताई जाती है कि 
जिस प्रकार वैज्ञानिक सिद्धात विचार का विचार होता है उसी प्रकार 
कल्य की सहजानुभूति सहजानुभूति की सहजानुभूति होती है । 
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वास्तव में न तो विचार का विचार ही कुछ है और न सहजानुभूति 
की सहजानुभूति ही । छोय-से-छोण विचार भी स्वतभू्ण होता 
है। विज्ञान जिस तरह प्रत्यक्ष अनुभवों के स्थान पर विचार की 
स्थापना करता है उसी तरह कभी-कभी बहुत-से छोटे-छोटे विचारों 
के स्थान पर एक बढ़े विचार की, पर उसके निर्माण की क्रिया सदा 
एक-सी होती है । यही सहजानुभूति के विषय में भी कहा जा 
सकता है | कला की सहजानुभूति अधिक विस्तृत, अधिक मिश्रित 
हो सकती है, किंठ वह होती है इद्निय-न्ोघ तथा मानसिक अनुभवों 
के ही आधार पर | साधारण सहजानुभूति की प्रकृति तथा तीजता 
से उसमें कोई वास्तविक विशेषता नही रहती | दोनो एक ही हैं, 
भेद का आडबर दिखाना इथा है। अपने आविष्कार में सफल 
होने पर आर्किमिड्सू ने अपने सारे मनोवेग को जिस एक शब्द में 
( ॥9४7८८०७ | ) अभिव्यक्त किया था उसमें और एक लवबे दुखात 
नाटक में कोई आतरिक भेद नहीं । उस दुखात नाथ्क केलिए नई 
सहजानुभूति के साथ-साथ पुरानी अभिव्यजना को भी फिर से 
प्रभाव में रूपातरित कर एक बडी सहजानुभूति मे मिला देना होगा | 
पुरानी सहजानुभूति या अभिव्यजना का इससे अधिक और कोई 
मूल्य नहीं। इसी प्रकाय्का भेद कछाकार और साधारण मनुष्य में है। 
कुछ लोग अपने अंनभ्ररण की अत्यत सकुछ अवस्थाओ की 
अभिव्यक्ति करने में दूसरों की अपेक्षा अधिक पढ़ होते हैं, उनकी उस 
ओर विशेष रुचि होती है। ऐसे ही छोगो को हम कलाकार, महाकवि, 
प्रतिमाशाली आदि कद्दते हैं। उनकी हम मानव जाति से अलग 
नही कर देते या अपने लिए ही हम कोई दूसरी सजा चुनकर मानवता 
पर उन्हें सर्वाधिकार नहीं दे देते | सभी मनुष्य हैं, परंतु यह सर्वथा 
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सत्य और खाभाविक है कि प्रत्येक मनुष्य की बुद्धि, विचार, भाव, 
विवेक, प्रतिमा भिन्न-भिन्न हैं। उसी प्रकार सहजानुभूति की कोई 
विशेष श्रेणी निश्चित नहीं की जा सकती | यदि श्रेणी-विभाय .किया 
जाय तो जगत में जितने मनुष्य हैं उतनी ही श्रेणियाँ होगी, क्योकि 
एक मनुष्य ठीक दूसरे की भाँति कल्पना, भावना या चितना नहीं 
कर सकता | उसमें थोड़ा अतर भी अवश्य होया | कला 'की ओर 
जिनकी रुचि नहीं, जो न तो कब्पनाशील हैं और न. प्रतिभा-सपन्न' 
ही, उनको सहजानुभूति हो ही नही सकती | सभव है, कमी उनके 
मन में सहजानुभूति के [कुछ चित्र उदित हो, पर यदि वें भंकित 
किए, जायें तो वे पागल के प्रछाप-मात्र होगे। कछा उनसे कोसो दूर 
बैठकर अपने भाग्य पर ओऑसू बहावेगी | 
पिछले अध्याय में हम यह बता चुके हैं कि सहजानुभूति ओर 
अभिव्यजना मे अतर नहीं है । सहजानुभूति होते ही अभिव्यजना 
कला-निमांण में प्रस्तुत हो जाती है । 'यह दूसरी बात है' कि उस 
चेतनता अचेत- अभिव्यंजना को वर्णो से अछग रखा जाय । कुछ 
नता की स्थिति छोग यह कहते हैं कि कलात्मक अभिव्यजना 
अचेतनावस्था मे होती है। शायद इसी कारण प्रतिमाशाली पागल 
समझे जाते हैं । वस्तुतः प्रत्येक मानव-क्रिया की भाँति कला भी 
चैतनावस्था मे निर्मित की जाती है । मनुष्य की जिस ,क्रिया या 
प्रयत्न में इच्छा का योग नही है वह क्रिया या प्रयत्न हो ही नहीं 
सकता । यदि ऐसा न हो तो मनुष्य की स्वाभाविक ,क्रियाओ और 
कला-कृतियो में कोई अतर ही न रहता ! इतना अवश्य ही ठीक है 
कि कछाकार की चेतनता एक इतिहासकार या समाझोचक' की 
चेतन॒ुता नही होती । इसके विपरीत कलाकार, में भावुकता, यंभीरता 
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ओर मनोवेग की जो एक साथ अवस्थिति मानी जाती है, उसमे 
विरोधामास-सा प्रतीत होने पर भी वह सत्य से दूर नही है। भावुकता 
और मनोवेग का आधिक्य कला-बस्तु का परिचायक है और गाभीय॑ 
उस अभिव्यजना-शक्ति का, जिसके द्वारा प्रत्येक कछाकार अपनी 
मानसिक अनुभूतियो को सयत रूप से अमिव्यक्त करता है। 
अभिव्यजना का तात्पर्य ही हमारी सवेदनाओ पर आध्यात्मिक 
सचा का प्रभुत्व है, हमारे पशुत्व पर मनुष्यत्व की विजय है। अतएव 
कछाकार को हम अचेत न कहकर कला-सलग्न या तन्‍्मय भरे ही 
कह सकते हैं। जिस कलछा का निर्माण अचेतनावस्था में होता है 
उसमें चेतन जगत्‌ के ग्राह्म रूप को देखकर विस्मित होना पड़ेंगा | 
विस्मय को कला में स्थान नहीं दिया जा सकता । 


मानव प्रकृति में आनद और विपाद का कोई माध्यम भाव 
क्रियाशील नही होता । स्थिर और निष्कप प्रकृति में मानवता की 
कला-निर्माण अभिव्यक्ति नहीं हो सकती | आनद और विपाद के 
के दो भेद अभाव मे मानव प्रकृति अशेय हो जाती है । अतः 
मनोवेग और कर्म से ही जीवन में कछा का विधान संभव है। 
केलछा-निर्माण केलिए; न तो पूर्ण चेंतनता अपेज्षित है और न अचेंत- 
नता । वह एक ऐसी अवस्था है जिसमे कछाकार की समस्त शक्ति, 
प्रदत्ति, मनोवेग एक ही दिशा में काम करते हैं। यदि ध्यान-पूर्वक 
विचार किया जाय तो कल्म-निर्माण के दो भेद निकछ आते हैं। 
एक स्वत/असूत्र और दूसरा चेंतनायुक्त । मनोवेग की अवस्थिति 
दोनो में अनिवार्य है । पहले में कछाकार को यह स्पष्ट शान नहीं 
रहता कि वह वास्तव में कछा का निर्माण कर रहा है' और दूसरे में 
उसकी समस्त चेतनता वाह्य जयत्‌ की परिस्थितियों से सर्प करती 
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हुईं कला का विधान करती है। जिस अभिव्यक्ति में मनोवेग की 
उत्कट प्रेरणा रहेगी वह निश्चय ही सुदर होगी | घर से थोड़ी दूर 
पर आततायी मुसलमानों के घोड़ी की ठाप सुनकर 
अपने भाई को भोजन कराती हुईं उस मध्यकाछीन 
बालिका का हृदय जिन शब्दो में प्रकट हुआ था वे , 
सरल होने पर भी क्या मर्मस्पर्शी नहीं हैं ?---सचमुच मनोहर है 
'वह गीत | राजस्थान की जिन अशिक्षित कुमारियों की अवहेलना 
जगत्‌ अधकूप की हेय निवासिनी कह कर करता है उनका भी 
उल्कास जब मॉड की कोमछ स्व॒र-लूहरी मे फूट पड़ता है तब क्या 
वह सुदर नही होता ? पिछले जरम॑न-युद् में गए हुए सैनिको को प्रोषित- 
पतिकाएँ अपने प्रिय पतियो की स्मृति मे, देनिक काम-वधों के 
बीच-बीच मे, जो विरह-गीत गाया करती थी उनकी सतप्त स्छृति 
क्या अब भी हृदय को तीर की तरह आर-पार बिद्ध नही कर देती ? 
कौन साहस कर यह कह सकता है कि ये सुदर अमिव्यक्तियों नहीं 
हैं | हमे कविवर सुमित्रानदन पत के ये शब्द--- 
“छुस्ति की ये स्वप्निल मुस्कान 
वन्‍य विहंगो के गान 


स्वतः असूत 
कला 


और-- 


हधिर से फूट पड़ी अनजान 
पललवों की यह सजल प्रमात' 


--उनकी बाटिका पल्लवो से, इस वन-बीथी के पल्लछवा केलिए 
कहीं अधिक़ उपयुक्त प्रतीत होते हैं | भले ही उनमे सात भनत के 
निम्त आहिंगन का अत्यक्ष वर्णन न हो, सुछविं के छायान्‍वन की 
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सॉस न हो, हीरक-से तारो को चूर-चूर कर प्याला न बनाया गया 
हो, कितु वे हैं अनुभूति-मूलक अभिव्यक्तियों | देश मे फेंले हुए 


छोटे-छोटे. ऐसे ही छोटे-छोटे यीतो के आधार पर महाकवि अपने 
भाव-खडो के महाकाव्यो का निर्माण करते हैं। स्वतःप्रसृत गीतो 

आधार पर मे व्यक्तित्व का विकास उतना नही हो सकता जितना 
काव्य-निर्माण जेतनायुक्त होकर काव्य-निर्माण मे । रामायण और 
महाभारत मे वाल्मीकि तथा व्यास का व्यक्तित्व बहुत स्पष्ट नही 
हो सका है। इसका कारण यह है कि इन दोनो महाकाव्यों में भारतीय 
जीवन के ऐसे मिश्रित वर्णन हैं जिनमे से कवि के व्यक्तित्व का 
शान प्राप्त करना कठिन हो जाता है। रामायण पढते समय हमारे 
हृदय मे बाल्मीकि की बहुत-कुछ धाक बनी रहती है, पर व्यास का 
अस्तित्व एक दूसरे ही ढग से महामारत मे व्यक्त हुआ है। यदि इन 
दोनो महाकवियो ने स्वय अपने को भी अपने महाकाव्यों में एक- 
एक पात्र बना न लिया होता तो वह जान भी जो उन दोनो के 
सबंध में हमे प्राप्त हे, न हो सकता | इसमे सदेह नही कि देश में 
प्रचलित गीतो के चित्र उतने पूर्ण नही होते, उनमें विस्तार का उतना 
ध्यान नही रहता, उनके रग उतने भड्कीले नही होते, पर हमे तो 
यह अपूर्णता उस पूर्णता से कही अधिक अच्छी छूगती है। सस्क्ृत, 
हिंदी, अगरेजी की बहुत-सी मुत्तक कविताओं में हमने ऐसी 
अपूर्णता देखी है। वास्तव में यह आकस्मिकता की परिचायक है । यह 
'बात नही है कि अभिव्यंजना ही अपूर्ण होती है | ऐसा तो हो ही 
नहीं सकता, केवछ बाह्य उपकरण अपूर्ण-सें दिखाई देते हैं, अपूर्णता 
का आभास होता है। उनके वे मुक्तक काव्य आरभ मेँ सरल 
स्वाभाविक शब्दो मेँ रेखा-चित्रन्से बनाते चलते हैं, भाव धीरे-धीरे 
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जागरित होता चलता है, पर अत होते-होते कवि की लेखनी स्वय 
जैसे उत्तेजित हो उठती है, एक दो उक्तियोँ ऐसी मर्म-स्पर्शिनी बन 
पडती हैं कि सारे काव्य के साथ पाठक या श्रोता का हृदय भी एक 
अत्यत ऊँची रस-भूमि पर पहुँच जाता है । 


कोई सवेदन, कोई मानसिक अनुभव तब तक कला का 
स्वरूप अहण नहीं करता जब तक वह हमारी आध्यात्मिक सत्ता 
का ही एक अग नहीं बन जाता, और यह सौभाग्य 

संवेदन और उसे तभी प्राप्त हो सकता है जब वह इस आध्यात्मिक 
की क्रिया की सहायता से आकृति मे परिणत हो जाय । 
हमारी आत्मा अपनी क्रिया से सवेदन तथा उसके कारणभूत इं्रिये- 
बोध और प्रभाव को सर्वथा रूपातरित कर देती है। उन पर अपने 
विशेषत्व की छाप छगा कर वह अपनी श्रेणी का ही बना लेती है । 
निर्विकार तथा शुद्ध सवेदन की स्थिति, कला की दृष्टि से, एक 
निष्किय अवस्था है| हम उसका अनुभव कर सकते हैं, खुजन नहीं | 
कितनी बार हमें सवेदन होते हैं, हम जानते है हमारे हृदय में कुछ- 
न-कुछ हो रहा है, किठु क्या हम उन्हे सदा व्यक्त कर सकते हैं ! 
पछु और गनिंव प्रकृति की मूल इत्तियों तो पश्च के ही समान 
मनुष्य का 5) उसकी विशेषता है सुजन-शक्ति | पश्च भी अपने 
भेद पुराने मालिक के घर से सदा केलिए. बिदा किए, 
जाने पर शोकामिभूत हो जाता है, केमी-कभी वह नए, मालिक को 
छोड़ कर फिर पुराने मालिक के ही द्वार पर चढा आता है । अपने 
बच्चे को बाल-सुरूम उल्लास में इधर-उधर उछलते-किंठकते देखकर 
उसके भी रोम-रोस सिहर उठते हैं । अपने बच्चे के निकट किसी 
दूसरे पशु या मनुष्य को आते देखकर अनिष्ट की आश्यका से उसके 
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सीग भी ठीक मारने की मुद्रा मे स्थित हो जाते हैं | ऐसा करने से 
अपनी सतान के प्रति उसके ममत्व-भाव की रक्षा होती है। इतना कर 
चुकने पर भी पशु काव्य प्रस्तुत नही कर सकता, क्योकि उसे बेसी 
प्रेणा ही नहीं होती। यदि कोई अपनी प्रणयिनी के आसव की 
प्याली-जेंसे बिंवाधरों को, उसके भ्रूकुटि-विछास को, उसके उभडते 
हुए यौवन को, उसकी सहज चपल भमनमोहनी चेष्टाओं को देख 
कर आलिगन की छालूसा से आगे बढ सकता है तो यह सदा सत्य 
नही है कि वह रसिक-शिरोमणि बिहारीछाल की तरह ही हावो 
की सुदर योजना प्रस्तुत करने भे सक्षम हो सकेगा | हो, यदि वह 
एकात में बैठकर उसी रति-भाव से प्रेरित हो अपने मानस-पठ पर 
उसी सुदर रूप का अपने भावों के मनोहर रगो में रंगा हुआ एक 
चित्र अपनी कल्पना-तूलिका से उपस्थित कर सकता है तो, सभव है, 
वह कला का विधान कर सकता है | यहाँ यह बात याद रखनी होगी 
कि अनुभूत सवेदन की केवल स्मृति से ही काम न चल सकेगा | 
कलात्सक अभिव्यक्ति और भाव-प्रेरित सहज अनुभाव एक ही कोटि 
के नही | एक हमारी आत्मा का काम है, दूसरा हमारे मन का | 
पहले हम कह चुके हैं कि अभिव्यक्त होने केलिए वस्तु, भाव 
और मनोराग को विकसित होकर सहजानुभूति का रूप गहण 
अभिव्यजना. करना पडता है। एक वार सहजानुभूति के रूप में 
सें अभिनय परिंणत हो जाने पर उनका अभिव्यक्त होना अनिवार्य 
ायोग है। हमारा अतःकरण उतनी ही सहजानुभूतियों का 
निर्माण कर सकता है' जितनी को वह अभिव्यक्त करने मे समर्थ 
होता है । हम अपनी सहजानुभूति को केवल शब्दो मे ही प्रकट नही 
करते, बल्कि अपने अनुभावो और इगितो से भी उसको व्यजित 
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करने की चेष्टा करते हैं। जब कोई अब्हड़ और सहृददय ग्रामीण 
युवक अपनी प्रिय बालू को पनघठ पर अपने घडे में जल भरते हुए 
देख लेता है और दूसरो की इंष्टि बचाकर या किसी बहाने से ही 
उससे अपने मन की दो-एक बात कर आता है तब क्या वह अपनी 
मित्र-मडली मे उस बाल की चेशओ का वर्णन केवल शब्दो में ही 
करता है ? उस अभिव्यक्ति में उसका सारा शरीर योग देता है। 
उस ग्रिय बाला का जल में घडें का डुबोना, फिर अपनी गोरू-गोल 
बाहुओ की ऊपर उठाकर केश-पाश सेंभालना, गेंडुठी को झाड 
कर सिर पर रखना, भरे हुए-घड़े को उठाकर घुटने पर रख थोडा 
पानी उंछीचना और पुनः उसको सिर पर रख अपनी सहेलियो के 
साथ विहँसती बातचीत करती हुई घर जाने के दृश्य का वर्णन 
जिस उम्ग के साथ--जिस भाव-भंगिमा के साथ--वह करता है 
उसमें अनुभावो के द्वारा अभिनय भी होता चढता है। उसकी सब 
क्रियाएँ मिलाकर अभिव्य॑जना हैं, सब मिलाकर कला हैं | 


आदरणीय आचार्य रामचद्र शुक्ल ने लिखा है--“उक्ति-वैचित्रय 
या अनूठेपन पर जोर देने वाले हमारे यहाँ भी हुए हैँ और योरप में 
आचार्य झशुक्ठभी आजकल बहुत जोर पर हैं, जो कहते हैं कि कछा 
के विचार या काव्य मे अमिव्यजना ( ्रएः०घछ०णा ) ही 
सरोक्षा सब-कुछ है, जिसकी अभिव्यजना की जाती है वह 
कुछ नहीं १।' पिछले अध्याय मे हम यह लिख आए हैं कि आईति- 
विधान तो अभिव्यजना केलिए प्रधान बात है ही, काव्य-वस्तु को 
छोडने से भी उसका काम नहीं चछता। काव्य-वस्तु का तिरस्कार 
करना अभिव्यजनावाद का कदापि रूक्ष्य नहीं है। जिस रूप में 


१. आचार्य रामचंद्र छुक्लः काव्य से रहस्यचाद, ए० ६७ 
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अभिव्यजना होती है उससे भिन्न अर्थ भादि का विचार कला में 
वध्तुतः अनावश्यक है, कितु उक्ति की प्रकृति और आकाक्षा पर 
ध्यान देना आवश्यक है। यूरोपवाले रक्षणा से जितना काम लेते हैं 
उतना हमलोग नही, इसी कारण छक्षणा-पूर्ण उक्तियो का मर्भ हम 
बहुधा समझ ही नहीं पाते | हमारे यहाँ व्यजना की प्रकृति पर 
अपेक्षाझइत विशेष ध्यान दिया गया है। लक्षणा और व्यजना दोनो 
का विचार कछा मे होना चाहिए। जिस रूप में कला व्यक्त हुई है 
उससे भिन्न रूप मे कलछा के जीवन की रक्षा सभव नहीं । महाकवि 
बाल्मीकि की किसी उक्ति का यदि हम अपने शब्दों भे अर्थ करें तो 
वह उनकी कला न रहेगी और हम उससे फिर कलछा-विधान कर 
सकेंगे या नही, यह बहुत दूर की बात है। रास की इस उक्ति में-- 


न स सकुचितः पन्‍्या येन बाली हतो गतः । 


उनका उपयुक्त रलोकार्ड ही कथन माना जायगा । यदि इसके 
अर्थ-जिस प्रफजार बाली मारा गया उसी प्रकार ठुम भी मारे जा सकते 
हो--में भी उतना ही काव्यत्व माना जाय तो कवि के पद-सघटन या 
रचना-ने पुण्य की प्रशसा करना व्यर्थ है । राम की उक्ति में ही काव्य- 
त्व या कछा है, उतके अर्थ या व्याख्या से कछा का निजी रूप विकृत हो 
जाता है। यदि यक्ति में स्वमावतः अर्थ-व्यक्ति की शक्ति नहीं तो उसे 
अमिव्यजना क्या, उक्ति भी कहना भ्रामक है ! एक उदाहरण और 
लछीजिए। स्वर्गीय भगाप्रसाद अग्निहोत्री की 'रत-वादिका' से उद्धुत 
ओर जाचार्य घुक्छ का विवेचना किया हुआ १ एक वाक्य है-- 
यह छड़का अपने घर का द्वयीपक है / इस वाक्य से यही व्यजित 


१. आचाय॑ रासचद्ग शुक्ल: जायसी-अथावली, ( भूमिका ) 
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होता है कि यह छडका होनहार है और स्वजनो की आशा इस पर 
लगी हुईं है। अमभिव्यजनावादी भी इस वाक्य से यही तात्पय॑ 
समझेंगे | कोई यह समझने की भूछ नहीं कर सकता कि इस छडके के 
रहने से घर मे रोशनी करने केलिए तेल की बचत होती है। 
लक्षणा की सहायता से जो अर्थ व्यजित होता है वही मुख्य है। 
उससे भिन्न अर्थ की योजना नही हो सकती । 

अभिव्यजनावाद में रसवादियो की मॉति न रस व्यग्य रखा 
गया है, न ध्वनिवादियों की तरह वस्तु ही | यदि सहजानुभूति हो 
अभिव्यजना- 7 अँमिंव्यजनावादी भाव-व्यजना और वस्तु-व्यजना 
वाद में साव- दोनो मे काव्यत्व मानते हैं। उदाहरण केलिए. हम 
व्यजना, तथा एक उक्ति लेते हैं--एक पत्ता भी नही हिल्ता है ।' 
वस्तु-व्यजना इस उक्ति का यथार्थ अमिप्राय क्या है, यह अमिषा 
और छक्षणा से स्पष्ट नहीं होता । व्यजना वाले कई प्रतिबधी १ पर 
ध्यान देकर कहेंगे, यह आर्थी व्यजना है और इसका अर्थ हवा नहीं 
चलती है, है । हवा का न चलना वस्तु है और इसी की व्यजना 
की गईं है । अभिव्यजनावादी वस्तु-व्यजना मे भाव-व्यजना से कम 
काव्यत्व नही मानते । जो बात कछाकार की आध्यात्मिक सत्ता से 
सबंध नहीं रखती, जो वस्तु मनोरजक नहीं होती, जो हमारी 
रागात्मिका इत्तियो पर प्रभाव नही डाछ॒ सकती, वह चाहे क्रोचे की 
सहजानुभूति हो, चाहे एडिशन की कल्पना हो, चाहे कालिदास की 
काव्य-कला हो, हमारे अतःकरण में कोई संह्लिष्ट स्वतःपूर्ण चित्र 


छः 

१ आर्थी व्यंजना में अर्थ की स्पष्टता केलिए वक्ता, बोधव्य, वाक्यार्थ 

का सन्निधान, सामीष्य, देश, कारू, चेष्टा तथा प्रकरण पर 
ध्यान देना पड़ता है | 
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नहीं उपस्थित कर सकती । अतः भाव हो या वस्तु, उसकी व्यजना 
में कछाकार की मार्मिकता चाहिए। जितना काव्यत्व भाव-पश्ष से 
होता है उतना. विभाव-पक्ष मे न रखने से समस्त काव्य का ही 
सौदर्य नष्ट हो जायगा | 


आचाय॑ शुक्ल के मतानुसार अभिव्यजनावाद अनुभूति या 
प्रभाव का विचार छोडकर केवल वाग्वैचित्य को पकड कर चला 
अभिव्यजनावाद ९! सो पर यह स्पष्ट कर देना उचित है कि 
मे अजुभूहि ति,प्रभाव अभिव्यजनावाद का थोडा-बहुत सचध अनुभूति 
और वाग्वैचितब्य प्रभाव तथा वाग्वैचिन्य तीनो से है। बिना अनुभूति 
का स्थान के सहजानुभूति का होना ही असमव है। यहाँ 
अनुभूति और सहजानुभूति का अतर स्पष्ट. करने केलिए. यह कहना 
आवश्यक है फ्ि अनुभूति बाह्य जगत्‌ के प्रभाव से उत्पन्न होती है 
और सहजानुभूति कल्पना का वोध-पक्ष है'। कल्पना के मूल मे अनु- 
भूति का कितना हाथ है, यह उसके तत्व से परिचय रखनेवाले अच्छी 
तरह जानते हैं। इस रूप मे यह बात सच्ची है कि अनुभूति को 
जितनी व्यापकता यहाँ मिली है उतनी क्रोचे के अभिव्यजनावाद मे 
क्या, यूरोप के किसी साहित्यिकवाद में नहीं। प्रभाव के विषय मे 
यही कहा जा सकता है कि जो सोदर्य-विधान अच्छा होगा उसमे 
प्रभविष्णुता स्वतः जा जाती है । कछाकार की आध्यात्मिक सत्ता 
जिस सोदर्य-विधान में सन्निहित रहेगी वह मनुष्य की रागात्मिका 
चतसियो को अपनी ओर आकर्षित किए विना नहीं रह सकता | 
अभिव्यजनावाद सोदर्य-विधान से मिन्‍न नहीं है। अब केवल 
वाग्वैचित््य पर विचार करना है । वाग्वैचित्य अभिव्यंजनावाद का ध्येय 
नहीं, किन्ठु यह अस्वीकार नही किया जा सकता कि उसमें वाग्वैचित्र्य 


५० काव्य में अभिव्यंजनावाद 


केलिए, स्थान ही नहीं है | यदि कलाकार का ध्याभ केवल अपने 
कथन की विचित्रता में ही छगा रहे तो अवश्य ही वह काव्य न 
कर एक तमाशा खडा करेगा । क्लिष्ट कल्पित बक्रता सर्वथा 
निदनीय है | स्वभावतः ही कथन मे जो बक्रता उत्पन्न हो उसमें ही 
काव्यलल सान सकते है, किंतु काव्यत्व की समस्त व्याप्ति इसी 
बक्रता मे समझना बड़ी भूछ होगी । मूल वस्तु भें काव्यत्व नहीं 
रहता, उसकी सच्ची व्यजना में काव्यतव मानना चाहिए_। अमिधा 


न 


द्वारा सीधे कथन में काव्यलव न मानकर व्यजक वाक्य में उसकी है 


अवस्थिति मानी जाती है | अभिव्यजनावाद में वाग्वैचित्य को 
जितना स्थान मिला है उससे अधिक कछाकारो ने उसके नाम पर 
वाग्विस्तार किया है। वाग्वैचित््य हृदय की गभीर इत्तियो से वस्तुतः 
सबंध नही रखता और इसौ कारण यह चाहे भाव-पक्ष हो था विभाव- 
पक्ष, काव्य के नित्य स्वरूप के अंतर्गत नहीं लिया जा सकता। 
इससे केवछ एक ही मनोद्त्ति का शमन होता है' ( बाद-विषयक 
जितनी रचनाएँ हैं उन्हें देखते हुए क्रोचे महोदय को भी आचार्य 
शुक्ल के शब्दों से सहमत होना पडेगा । 

आचार्य शुक्छ के शब्दों में 'योरप का यह अभिव्यजनावाद 
हमारे यहां के पुराने बक्रोक्तिवाद--बक्रोक्तिः काव्यजीवितम--का ही 
नया रूप या विछायती उत्थान है? ।? अमिव्यजनावाद मे वाग्वेचित्र्य 
अभिव्यंजनावाद की कितना स्थान है, यह सक्षेप मे पहले लिख 
और बक्रोक्तिवाद आए हैं । बक्रोक्तिवाद का प्रधान रक्ष्य ही बकता- 
पूर्ण उक्ति है | दोनो मूलतः एक नहीं माने जा सकते और एक दूसरे 
से प्रभावित हुआ है, न यही कहा जा सकता है। दोनो की प्रकृति 


१ आचाय शुक्र के काव्य मे रहस्यवाद ए्‌० ७१ 
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में यूरोप ओर भारतवर्ष की प्रकृति की तरह असमानता दै। बक्रोक्ति- 
वाद की प्रकृति अलकार की ओर विशेष तत्यर दिखाई देती है,लेकिन 
अमिव्यजनावाद का बाह्य रूप से अलंकार के साथ कोई सबध नहीं 
है'। अलकार अनुगामी होकर अभिव्यजना के पीछे चछ सकता है, 
बक्रोक्ति के साथ की भाँति सहगामी होकर नहीं । इसका कारण 
यह है कि बक्रोक्तिताद का जन्म और विकास उसी वातावरण 
में हुआ है जहाँ बहुत दिनो तक अलकार की तूती बोलती रही है । 
अतएव उसमे बेसे वातावरण के सस्कार का रहना सभव ही है। 
अभिव्यननावाद मे बक्रता-पूर्ण उक्तियो का तो मान है ही, साथ ही 
स्वाभावोक्तियो केलिए भी उसमे यथेष्ट स्थान है । जिस उक्ति से 
किसी इश्य का मनोरम बिंब-प्रहण हो वह बक्रता-हीन रहने पर भी 
अभिव्यजनावाद की चीज है । कक्रोक्तिवाद मे स्वाभावोक्ति को 
स्थान नही दिया गया है । अभिव्यजनावाद के चित्रण में स्पष्ट 
तीत्रता रहती है | उसमें पाठक या श्रोता को बहुत सोचने-विचारने 
की जरूरत नही पडती । नग्न रूप से कुछ कह देने के काव्यत्व नहीं 
समझा जाता, साथ ही अपने भावों को अछक#ार की तहो में छपेट कर 
दिखलाना भी उससे अधिक मूल्य नही रखता | अभिव्यजनावाद और 
बक्रोक्तिवाद मे जितनी समानता है उससे कही विशेष विपमताएं हैं। 


मनुष्य का चरित्र ही मनोवेगो के घात-प्रतिघात का परिणाम है। 
एक ओर हमारी व्यक्तिगत स्वाभाविक प्रज्नचि रहती है और दूसरी 
ओर घइृहत्तर सामाजिक शिष्टता। हमारी इच्छा, 
वासना, कामना, विचार आदि का समाज की रीति, 
परपरणा, सम्यता, कानून आदि से सदा संघर्ष होता 
रहता है | हम वही काम और उसी ढंग से कर सकते हैँ जिसका 


मानवचरित्र 
का निर्माण 


श्र काव्य में अभिव्यंजनावाद 
समर्थन समस्त नहीं, तो कम-से-कम उसका एक बड़ा भश करे। 
समष्ठटि को छोडकर व्यष्टि के प्रति भी हमारी यही परिस्थिति रहती 


है। हमारे मन में जितनी भावनाएँ उठती हैं उन सब को बिना 
विचारे किसी व्यक्ति के समुख हम प्रकाशित नहीं कर देते | उनमें से 


कुछ भावनाओं को, जीवन की गति-विधि तथा नैतिकता पर विचार 
रखते हुए, चुन कर अभिव्यक्त करते हैं। अतएणव मन मे १ किसी 
भावना के उदित होते ही हम यह निश्चित करते हैं--किससे कहे, 


पं 


केसे कहे, कब कहे ? कभी-कभी जल्दबाजी में हम विना सोचे- 
विचारे कुछ बोल जाते हैं । कमी अपने कथन के औचित्य 
तथा थुक्तिपूर्णताी पर हमें हर्ष होता है और कमी उसके 
१ किसी शब्द के बोलने के पहले हमारे अंतःकरण में कितने व्यापार 
होते है, इस विषय पर पाठकों की जानकारी केलिए थोड़ा प्रकाश 
डालना अनुचित न होगा | लोकमान्य बालगगाधर तिरूक ने अपने 
गीता-रहस्य में इस पर थोडा प्रकाश डाला है | जब हम कभी 
किप्ती परिचित व्यक्ति को देखते है तब उसे पुकारने की इच्छा 
होने पर हम झट कह' उठते हैं--मोहन !' इतने समय मे ही 
अतःकरण मे कई व्यापार हो जाते हैं | पहले हम अपनी आँखो 
से एक व्यक्ति को देखते है | फिर परिचय की स्ट्ृति जगती है। 
मन के द्वारा यह ससस्‍्कार बुद्धि को प्राप्त होता है कि परिचित 
'ब्यक्ति को पुकारना चाहिए । बुद्धि की आज्ञा पाते ही मन 
बोलने की इच्छा होती है और हमारी जिह्मा से अकस्मात्‌ निकल 
पड़ता है---मोहन !' पा,णनि ने शब्दोच्चारण-क्रिया का वर्णन 
इसी भ्रकार किया है---आत्मा बुद्धथा समेत्यार्थान्‌ सनो थुक्ते 
विवक्षया | मन; कायाग्निमाहन्ति स्‌ प्रेर्यति मारुतम्‌॥ मारुत- 
स्तृरसि' चरन्‌ मंद्रं जनयति स्वग्मू ।! --पहले आत्मा डुद्धि के दारा 
सब बातो का आकछन कर मन मे बोलने की इच्छा उत्पन्न करता 
है और जब मन कायाग्नि को उसकाता है तब का्याग्नि वाय को 
प्रेरित करती है | तद॒नंतर चह वायु छाती में अवेश कर मंद 
, स्वर उत्पन्न करती है ! 


अभिव्यंजना और कला घ्र्३े 


अनीचित्य और अनुपयुक्तता पर पश्चात्ताप | इस प्रकार जिंस वात 
को हम 'रामप्रसाद' से कह सकते हैँ उसी को 'शिवग्रसाद' से नहीं 
कह सकते। प्रत्येक व्यक्ति केलिए हमारे मन मे अछग-अछूग भाव 
और भिन्न-भिन्न विचार रहते हैं और इन्हीं से ऑ्रेरित होकर हम 
कुछ कहते या करते हैँ | इसी तरह जन-समाज के प्रति भी हम वही 
विचार प्रकट करते हैं जो हमारी प्रकृति और सभ्यता के सघ से 
उत्तनन होता है। काव्य-रचना भी हमारे इसी सघर्ष का परिणाम है | 
हमारी रचना में कहीं हमारी प्रकृति विशेप छक्षित रहती है, कही 
सामाजिक शिष्य्ता और कही दोनो । इसी प्रयत्न के कारण काव्य में 
यथार्थवाद और आदर्शवाद का विधान किया जाता है। कला दोनो 
प्रकार के वादी केलिए. सुरक्षित है । अभिव्यजनावाद में किसी एक 
वाद का पक्षपात नहीं है | 

पारस्परिक बातचीत या कसी वाद-विवाद में जब हसारे सत 
एक-दूसरे से मिन्‍न होते हैँ तब इसका कारण विश्येपत- यह नहीं होता 
अनुभव और कि टसारे अनुभव मिन्‍न-मिनन हैं, बल्कि उस विपय 


निर्णय-.- के हमारे निर्णय ही परस्पर विरोधी दवोते है । 
प्रभाववादी अमिव्यजना और कछा की समीक्षा के सर्वंध में 
समीक्षा की भी यही बात है। कोई भी सच्चा समीक्षक किसी 
समीक्षा विधय की समीक्षा में केवछ अपने आतरिक प्रभावी 


की व्यजना नहीं करता, प्र्युत अनुमव और,अनुमान के आधार पर 
अपने समान अन्य सनुप्यों की प्रकृति के साथ अपनी प्रकृति का 
सामंजरय रख्ता ६। यदि ऐसा न हे तो उसकी समीक्षा आत्म- 
क्या से अधिक महत्त नही रुप सकती | सनोविज्ञान की इप्टि से 
रुचि-वैचिन्य होना बहुत सभव ई, पर समीक्षा में केवछ इसकी 


४४ काव्य मे अभिव्यंजनावाद 


प्रधानता नहीं रहनी चाहिए,। प्रभाववादी ( 797«४०॥5६ ) 
समीक्षा मे मानव प्रकृति के इस सामंजस्य को महव नहीं दिया 
गया है | इसी कारण उस प्रकार की समीक्षा छोकोपकारिणी नही 
सिद्ध हो सकी | काव्य-रचना की प्रगति को बढाने केलिए विशुद्ध 
व्यक्तिगत समीक्षा सर्वथा सामर्थ्य-हीन प्रमाणित हुईं है । अपनी 
आत्म-कथा में भी मनुष्य अपने चरित्र को छोक-व्यवहार में 
प्रदर्शित करता है, फिर समीक्षा केलिए. तो यह नितात आवश्यक 
है कि वह मानव प्रकृति का पूर्ण सामजस्य रखे। यदि समीक्षा 
निरपेक्ष हो तो कला का विधान भी वैसा ही क्यो न हो जिससे 
कलाकार को यह कहने का अवसर मिले--मैने मानव-जीवन और 
लछोक-रुचि का तिरस्कार कर नए, दग से कला-निर्माण किया है। 
जयत्‌ की उपेक्षा की मुझे चिंता नहीं। ऐसे कलाकार की प्रशंसा 
करने केलिए कोई तत्पर हो या न हो, ब्रेडले महोदय तथा डट्न 
साहब अवश्य ही ऐसे कछाकार की पीठ ठोक देंगे । 


अभिव्यंजनावाद के ऊपर वस्तु-हीनता का जो आशक्षेप किया 
जाता है उसकी चर्चा हम पीछे कर चुके हैं। अभिव्यजना केलिए 
वस्तु आवश्यक है, यह भी प्रतिपादित हो चुका 

30:3/% का है | भोनव प्रकृति की यह विछक्षणता है कि वह 
महत्व... रेंदा अपने आनद के प्रयत्ष में व्यस्त रहती है। 

हम कभी वस्तु को महत्व देते और कभी विधान- 

विधि या रचना-शक्ति को और कभी दोनों को । अपनी प्रेमिका 
का प्रेम-पत्र पाकर कोई प्रेमी उसमें शेली की सौष्ठव या रचना की 
निपुणता नही खोजता । उसमें उसे जो कुछ मिल जाता है उसी के 
प्रभाव से उसके हृदय से भावो का एक नया विश्व बन जाता है। 


अभिव्यंजना और करा ण्ष्‌ 


हमारे प्रशसा करने के मूल में ही किसी वस्तु का महत्त्व छिपा रहता 
है। स्पिनोजा ( 59772०० ) ने इसका स्पष्टीकरण इस तरह किया 
है कि किसी वस्तु को उत्तम समझ कर हम नही चाहते, बल्कि हम 
उसे चाहते हैं इसी कारण वह उत्तम है। उत्तम और मध्यम का 
प्रशन उपयोगितावाद का है और जीवन से अछग रह कर उपयोगिता- 
वाद का कोई अर्थ ही नहीं हो सकता | प्रेमिका के प्रेम-पत्र या छोटे 
भाई या बहन के स्नेहपूर्ण पत्रों में विशेषतः हम यही देखते हैँ कि उन 
पत्नो में उनका हृदय किस रूप में प्रकट हुआ है' और इस कार्य में 
हम अपनी कल्पना से बहुत सहायता लेते हैं | ५ 


रचना-शक्ति या अभिव्यजना के विषय में कवींद्र रवींद्र के शब्दो 
मे १ यह समुचित रूप से कहा जा सकता है--केवल अभिव्यक्त करने 
की लीला से ही प्रमशित की गई रचनाएँ 
साहित्य में अनावत नहीं हुईं । उनके द्वारा मनुष्य 
केवल अपनी क्षमता को व्यक्त कर आनद-दान 
करता है, यह बात नहीं, किंत॒ कसी भी उपलक्ष्य के द्वारा एक 
मात्र अपनी अभिव्यक्ति के साथ खेल कराने में उसे जो आनद 
मिलता है वह हमारे हृदय के भीतर एक बडे आनद को सचारित 
कर देता है। “*”* साहित्य के जो उपकरण हैं, साहित्य के 
राज्य में उनका मूल्य कम नहीं है । इसी कारण बहुधा केवछ भाषा 
का सौंदर्य, केवल रचना वी निपुणता भी साहित्य में आदर प्राप्त 
करती है ।? उपयु क्त कथन वस्तुतः चहुत महत्त्व का है। गय कवि 
बाणमद्ट की 'कादवरी' जिस विशाल काय में है उसका दरामाश ही 


रचना-ने पुण्य 
का महत्त्व 


१. रघीन्द्रनाथ ठाकुरः साहित्य (साहित्य और सौंदर्य) पृ० ७८ 


५६ काव्य से अभिव्यंजनावाद 


शायद कथा-वस्तु हो, किठु कछाविद्‌ बाणभट्ट ने अपने अभिव्प॑जना- 
कोशल से उसी को कितना इहत्‌ मनोरम बना दिया है। शायद ही 
किसी रसिक पाठक का जी उससे ऊदवे | श्रीहृर्ष के नंषध सहाकाव्य 
का कलेवर भी अभिव्यंजना-कोशछ के सहारे ही बढ़ा है। कथा--- 
विन्यास को हम आविष्कार कह सकते हैं, कितु अभिव्यजना या 
चरित्र-चित्रण सपूर्णतः कलाकार की अपलोी सृष्टि है । सृष्टि का अथ 
नई वस्तु को उत्पन्न करना नहीं है; प्रत्युत अव्यक्त वस्ठु को व्यक्त 
करना है। रामायण और महाभारत की कथाओ तथा उप-कथाओ के 
व्आधार पर बहुत से काव्य, नाटक आदि की रचनाएँ हुईं हैं, परत 
हम उन काव्य, नावक आदि को, मूल कथानकी की जानकारी रखने पर 
भी,कलाकार के अर्भिंव्यजना-कोशल से आनद उठाने केलिए बडी उमगो 
के साथ पढते हैं| अभिव्यजना के भीतर ही कछाकार यथा् रूप से 
जीवित रहता है, भाव और कथा-वस्तु में नहीं । यही अभिव्यजना काव्य 
की वास्तविक सृष्टि है | पुनः यदि हम कवीद्र रवीद्र के शब्दों में कहे 
तो कह सकते हैं कि भाव,विपय और तत्त्व साधारण मनुप्यो के भी होते 
हैं । उन्हे यदि एक सनुष्य बाहर नही करता तो काल-क्रम से कोई 
दूसरा करेगा, किंतु रचना लेखक की सपूर्ण रूप से अपनी होती 
है । वह एक मनुष्य की जैसी होगी दूसरे की वेसी नहीं होगी १ 
यहीं कारण है कि हम किसी एक ही बात केलिए एक से दूसरे की 
अधिक प्रशंसा किया करते हैं। कछाकार केवछ अपनी कछा का ही 
विधान नही करता, प्रत्युत कछा के उपलक्ष्य से वह अपने व्यक्तित्व 
को प्रकाशित करता है । व्यक्तित्व की भिन्नता ही कला-निर्माण के 
भेद का निरूपण करता है | 


१. रवींद्रनाथ ठाकुर; साहित्य, ४० १२ 


अभिष्यंजना और कला प्र 


ना 


अभिव्यंजना को भाव-प्रकाशन की शेछी मानरर चढने से 
उसमें कलाकार के व्यक्तित की खोज करनी पढेंगी। कथा-चस्तु 


.. तथा जीवन-इत्त दोनों दो मिन्‍न चीजें हैँ। मनुष्य 

कलाकार के तू नही 
व्यक्तित्व की शी ने से कभी अपने को व्यक्त नहीं करता । 
पषपूर्ण अभिव्यक्ति कितने काव्यकारों की जीवनियों तथा दत कथाओं 
से यह पता चलता है कि जितना हद उनके जीवन में 
रहा उतना उन्होंने अपने काव्यों मे अंक्ति नहीं किया और जितना 
काव्यो में व्यक्त किया उतनी विपमता उनके जीवन में रही नहीं | 
अपने नाठको में शेक्सपियर ने बहुत हत्याएँ की हैं, पर उन्होंने 
अपने जीवन मे पत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से एक भी हत्या की हो, ऐसा 
हम नहीं जानते । वाल्मीकि, तुलसी, झर आदि के आरमिक जीवन 
की दतन्कथाओ में जिस क्रूरता, जिस मू्खंता और जिस विछास- 
प्रियता के वर्णन किए जाते हैं उन्हें हम उनकी रचनाओं में खोजने 
पर भी नही पाते | अब इन कथाओ का आध्यात्मिक तत्त्व इस प्रकार 
समझा जाता है कि वाव्मीकि ने अपनी रचना में क्रूरता के बदले 
कृपाडता, कालिदास ने मूर्खता के बदले विदग्धता और तुलसी तथा 
यर ने विल्यस-प्रियता के स्थान पर राम और कृष्ण के प्रति अपनी 

अनन्य भक्ति प्रदर्शित की है । 


तीसरा अध्याय 
रसानुभति का तत्त्व 


सोदर्य-भावना और आनद मे जो भेद्‌ बताया जाता है वह 
सर्वथा निर्विवाद नही है। आनद को प्रास कर हम अपनी इद्विय 
सौदर्य और और मनोवेग को तृत्त करते हैं, परतु सोदर्य की 
आनंद : भावना के समय हम अपने सामान्य स्तर से कुछ 
ऊपर चले जाते हैं | हमारा मनोवेग शांत हो जाता है और हम अपने 
को उस भावना की उपलब्धि से ही कृतार्थ समझते हैं, वस्तु-प्राप्ति की 
इच्छा नहीं करते । यदि ऐसा करें तो सौदय की सत्ता पर निजल 
या उपयोग की कामना का आवरण पड जायगा- और उसकी 
विश्वुद्धता उसी क्षण नष्ट हो जायगी । अपने व्यक्तित्व को भूछकर ही 
सच्ची सौदयोपासना हो सकती है। अपनी प्रेमिका सब को अच्छी 
लगती 'है, चाहे उसमे सोदर्य का अभाव ही क्यो 'न हो । हृदय का 
भाव सोंदर्य के अभाव को अज्ञात रूप से इस प्रकार पूरा करे देता है. : 
कि प्रेमी को अपनी प्रेमिका की असुदरता खग्कती ही नहीं । भाव 
मे परिवर्तन होते ही सौंदर्य का अभाव झलकने छगता है | अतएव जो 
स्वार्थ-सधान का विषय है' वह सोदयय की झुद्ध भावना को उद्भूत नहीं 
कर सकता । भाहुक और कुशरू कल्यकार पर्व॑त-श्रेणी के छता-हुमो, 
को चीरती हुईं, चद्दनो के साथ अठखेलियों करती हुई निर्झ॑रिणी 
को प्यासे की तरह नहीं देखता, छावण्यमयी छलना के विश्रम- 
विलास को इद्रविय-लोडप की भाँति नही निह्ारता | यदि वह ऐसा 
करे तो उसके वर्णन में कछा का झद्ध रूप अकित नहीं हो सकता | 


रखाजुभूति का तत्त्व 4 


हमारे प्राचीन साहित्य मे प्रेमी-प्रेमिका फे चित्राकण के अनेक: 
उदाहरण मिलते हैं। वे सब निजत्व के आकर्षण या विछास की 
सौदय' मे अपना के वशीभूत होकर ही चित्रित किए गए हैं। 

निजत्व॒ किंसी प्रेमी की तूलिका से अंकित चित्र दूसरे का 
सनोरजन ठीक उसी प्रकार नहीं कर सकता | यह सर्वथा स्वाभाविक 
है कि चित्र-दर्शन से हृदय की विकछ भावनाओं को बहुत कुछ 
सालवना मिलती है | उसका चित्र क्छा की कोटि मे न आने पर भी 
वह अपने हार्दिक भावों से कला की न्यूनता को पूरा कर छेता है। 
यदि प्रेमी कुशछ चित्रकार है तो वह अपनी प्रेमिका का चित्र इतने 
अलौकिक तथा सुद्र ढग से अ कित करेगा कि वास्तविकता उससे 
बहुत दूर जा पड़ेगी । सत्य की कृपणता विख्यात है, अतः उसकी 
दृष्टि में कला में भावो का न्यूनाधिक्य क्षम्य नही हो सकता | 


सौदरय॑-भावना और काव्यानुभूति मे मूलतः कुछ भेद नहीं है। 
शुद्ध सौंदर्य-भावना ही काव्यानुभूति की जननी है | निजत्व की जिस 
पे सकीर्णता का, ऊपर की पक्तियों में, हम उल्लेखें 

386 कर चुके हैं उसमे थोडी सी विशालत्ा होते ही वह 
साधारणीकरण काव्यानुभूति प्रस्तुत कर सकती है | निजी भाव 
का साधारणीकरण ही कात्योपयुक्त होता है । किसी काव्य का श्रोता 
या पाठक जिन विषयो को मन में छाकर रति, करुणा, क्रोध, उत्ताह 
इत्यादि भावों तथा सौदर्य, रहस्य, गामी्य आदि भावनाओं का 
अनुभव करता है वे अकेले उसी के हृदय से सवध रखनेवाले नही 
होते; मनुय-मात्र की भावात्मक सचा पर प्रभाव डालनेवाले हैते 
हैं। इसी से उक्त काव्य को एक साथ पढने या सुननेंवाले सहसों 
मनुष्य उन्ही भाव या भावनाओं का थोडा या बहुत अनुभव कर 


६० काव्य मे अभिव्यंजवाचाद 


सकते हैं | जत्र तक किपतो भाव का कोई विषय इस रूप में नही 
लाया जाता कि वह सामान्यतः सब्र के उसी भाव का आलू हो 
सके तब तक उसमे रसोद्रोधन की पूर्ण शक्ति नही आती । इसी रूप 
में छाया जाना हमारे यहा 'साधारणीकरण' कहलाता है १ ।' जो भाव 
समष्टि से अपरिचित रहकर विकसित होता है वह काव्य में स्थान 
पाने का अधिकारी नही । जो व्यक्ति हमारे लिए, क्रूर है उसमे हम 
सौदर्य का दर्शन नहीं कर सकते | दूसरों केलिए वह भले ही काम- 
देव की मूर्त्ति हो, कितु हमारे लिए वह कुछ नही के बरात्र है। इस 
का कारण यही है कि सौदर्य यथार्थतः हमारे हार्दिक भावों का ही 
प्रतिबिंच है । क्रूर के व्यक्तित्व से यदि हमारे भावो का अभिनदन हो 
जाय तो वही फिर हमारे लिए परम सुदर बन जायगा | किसी व्यक्ति 
में सोदर्य॑-तत्त्व के रहते हुए मी हम केवछ अपनी घुणा या क्रोध के 
आरोप के कारण उसको पिरस्कृत कर देते हैं। इसी मॉति जो व्यक्ति हमारे 
लिए बहुत कृपा है उसमें सोदर्य-तरव के अभाव पर भी हम 
सुदरता पाते हैं। यही व्यष्सि-प्रधान भाव क़ाव्यानुभूति के अनुकूल 
नहीं पढ़ता । जो हमारे लिए क्र या कृपाछ है वह यदि समस्त मानव 
समाज केलिंए, सा्वभौम रूप से, क्र या कृपा हो जाय तो इसी इत्त 
पर विश्व-काव्य का निर्माण हो सकता है । यदि काव्य की रचना किसी 
एक ही व्यक्ति केलिए की जाती तो उसमें भावों के साधारणीकरण को 
आवश्यकता नही थी, परतु काव्य की रचना एक केलिए नही होती। 
उसका लक्ष्य समस्त मानव समाज की सामान्य मानवता के प्रति 
निदिष्ट रहता है । इसी कारण उसमे भावों का ऐसा विधान किया 


जाता है जिससे एक नहीं, सभी मनुष्य प्रायः समान रूप से उन 


९' श्लाचाय रामचंद्र झुक साधारणीकरण और व्यक्ति-बैचिन्यवाद 
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भावों को ह्ृदयगमस कर सके | 
वकाव्यानुभूति और रसानुभूति मे ताक्ष्विक इप्टि से थोड़ा सेद 
बताया जा सकता है। काव्यानुभूति को स्थिति विशेष रूप से 
काव्याजुभूति ऊँछाकार में मानी जाती हैऔर रसानुभूति की स्थिति 
और पाठक या श्रोता मे । इसका यह तात्यय॑ नहीं कि 
रसानुभूत  काव्यानुभूति पाठक को नहीं होती या कलाकार 
रसानुभूति से वचित रहता है ।ढोनो एक ही वस्तु के दो भिन्न-भिन्न 
रूप हैं। एक में विधायक कल्पना की अपेक्षा रहती है और दूसरे से 
गआहक कल्पना की । काव्य की अनुभूति होने पर ही कलाकार अपने 
काव्य की सृष्टि मे तत्पर होता है और पाठक या श्रोता को जत्र तक 
उसमे रसानुभूति हो तब्र तक उसके लिए काज्य की सच्ञा ही 

व्यर्थ है। 

काव्य की विव्वात्मफ अनुभूति के नीचे जातीयता का स्थान 
है | सस्कृति, सभ्यता तथा अन्य किसी कारणवश जो अनुभूति देश 
के बाहर स्थान नहीं प्राप्त कर सकती वह देश-व्यापी 
दब होने पर जातीय काव्य में स्थान पा जाती है । राम 
और छृष्ण के नाम मे जो पावनता का भाव एक हिंद 
हृदय में हो सकता है वह किसी ईसाई में सभव नहीं। हिसालूय 
के गर्वोत्तत शिखर को देख कर क्सी भारतीय कवि के हृदय में जिस 
भाव की झष्टि हो सकती है वह यूरोप के कवि में शायद ही | यंगा 
की निर्मल धारा के प्रति जेसी अगाध श्रद्धा एक हिंदू प्रकट कर सकता 
है वेसी ससार की कोई अन्य जाति नहीं कर सकती। इस प्रकार 
के भाव जात्यतर्गत तथा देश से सीमित होने के कारण वस्तु-रूप में 
समस्त मानव समाज के अनुकूल नही पढते। ऐसे भावों में जहाँ 


६२ काव्य में अभिव्य॑जनावाद 


कही जीवन के शाश्वत सत्य का साधारणीकरण किया जाता है वही 
वे विश्व का ध्यान अपनी ओर आकर्षित क्र सकते हैं। भावे की 
जच्तरोत्तर उदारता तथा विशालता से उनका क्षेत्र भी उसी परिमाण 
से बढता जाता है। अपने दुख पर आँसू बहाना सभी जानते हैं, 
पर दूसरा केलिए. जो कष्ट सहते हैं वे ही ध्ृहत्तर मानव समाज की 
श्रद्धा का उपभोग करते हैं। जो बात जीवन-पक्ष में मान्य ओर सत्य 
है वह काव्य-पक्ष में अमान्य और असत्य नही हो सकती | 

हमारे जीवन के चारो ओर एक ऐसा वातावरण रहता है 
जिसके बाहर जाना सब केलिए सररू नहीं। उस धातावरण की 


: युष्टि हमारे जातीय महाकाव्या से बराबर होती रहती 
है। यदि हमारे सामने आरभ से ही रामायण तथा 
महाभारत-जैसे महाकाव्य न होते तो हमारे संस्कार 


और प्रकृति में एक उल्लेखनीय अतर रहता । हमारी कल्पना, भाव 
विचार की शेलियों इतनी निर्दिष्ट हो गई हैं कि इनके अतिरिक्त कुछ 
अन्य ढग से सोचना भी हमारे लिए कठिन हो गया है। हमारे प्रत्येक 
” विचार ओर कार्य का प्रेरक-अलछक्ष्य रूप से यही वातावरण है। कभी- 
कभी हम अपने ऊपर पड़नेवाले प्रभाव का कारण भी बता नहीं 
सकते। उसी काव्य से हमारा मनोरणन हो सकता है जिंसमे हमारी 
रागात्मिका वृत्तियाँ अयथना आश्रय पा सक़ती हैं। यदि किसी रूप- 
चेश के प्रति हमारी कोई सहानुभूति नही, यदि हमारे चित्त पर 
उसका कुछ प्रभाव नही तो किसी आध्यात्मिक प्रवृत्ति वी शक्ति नहीं 
--चाहे वह क्रोचे की सहजानुभूति हो, एडिशन की कब्पना हो 
या महाक्रवि काछिदास की काव्य-कलछा हो--कि वह हमारे अतः- 
करण में कोई सरिलिष्ट स्वतःपूर्ण चित्र उपस्थित कर सके ! 


संस्कार का 
आचरण 
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वाल्मीकीय रामायण में मेघनाद की मत्यु से हमारे मन में विषाद 
की सृष्टि नहीं होती, वरन्‌ उससे हर्ष ही उत्पन्न होता है; चलो, 
रामानुज लक्ष्मण पर साधातिक आक्रमण करनेवाले शत्रु 
से छुट्टी मिली, किंतु माइकेल मधुसूदन दत के मेघनाद 
की हत्या पढकर चित्त एक सशय में पड जांता है । 
देव-पूजा में निरत निःशस्त्र मेघनाद की अन्याय-पूर्ण हत्या पर हमारी 
अनुकपा जगती है। हस रावण पर पडी हुईं विपत्ति के प्रति समवेदना 
दिखाकर उसी के आस में रोना चाहते हैं, लेकिन उसी समय हमारा 
सस्कार कह उठता है, अरे, यह क्‍या करते हो | दुश्मन की मृत्यु पर 
अभ्रुपात ! सशय उत्पन्न होते ही रस-मग हो जाता है। रसानुभूति 
केलिए, हृदय की सशयनपूर्ण स्थिति उपयुक्त नही होती । उसके लिए 
हृदय की विकार-रहित स्थिति आवश्यक है। महाकवि मिल्टन के 
“पैराडाइज लास्ट! में जिस समय हम खुदा के दुश्मन शैतान की 
पीडा-यंत्रणा देखते हैं उस समय भी हमारी दशा बहुत-कुछ इसी 
प्रकार हो जाती है | पर अतर इतना ही रहता है कि इसमें रामायण 
की तरह हमें सस्कार से अधिक सहयोग नही मिलता । ईश्वर के प्रति 
हमारे हृदय में जो पूज्य भाव है वही उनके प्रति हमारी समवेदना को 
उभाड़ता है, पर द्विविधा में हमारा चिच उसी समय पडता है जब 
शैतान के दर्प, तेज और वीरत्व के समुख हमारा पूज्य भाव पराभूत 
हो जाता है, क्येकि सदगुण का महत्त्व ही ऐसा होता 
है। ईब्वर से द्रोह करने केलिए हम शैतान की चाहे 
जितनी निंदा करें, परत उसके कष्ट सहने की क्षमता 
की प्रशसा भी हमें करनी ही पड़ती है। शैतान के मुँह से हमें ऐसे 
वचन सुनने को मिलते हैं जिनकी सत्यता पर कोई सदेह कर ही 


ससस्‍कार और 
रसानुभूति 


सदगुण का 
महत्त्व 
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नही सकता । १ प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक शेंड के मतानुसार प्रत्येक भाव, 
विचार का अछग-अछग मूल्य होता है| सबको एक साथ मिलाकर 
देखने से भावों का यथार्थ महत्त्व नही माछ्म पडता। इश्चर-द्रोह के 

ब्लू ऐसी 
कारण शैतान के सब सदगुणो को भूछ जाना ऐसी ही बात है। 
रावण, कुंमकर्ण, मेघनाद, दुर्योधन, शकुनि आदि के दुर्गुणो के प्रति 
हम अपनी विरक्ति भले ही दिखावें,किंतु उनकी थोड़ी-सी विशेषताओ 
के साथ भी हमारा हृदय योग देता है। एक लेखक सहसो 
पाठको के प्रतिनिधित्व का काम करता है | अपने काव्य में वह 
क्रोध, घृणा, शोक, उत्साह, हास आदि की जैसी व्यजना करता है । 
तदनुकूल ही पाठक़ उन सब्च भावों का अनुभव करते हैं। पर, इस 
प्रकार के प्रतिनिधित्व का काम सरल नहीं हैं | रतो के मनेोविशानिक 
विवेचन से यह बात प्रकट हो जाती है कि वेसे ही भावों के साथ 
पाठकों का हृदय सहयोग कर सकता है' जो उनकी हार्दिक द्ृत्तियो 
के अनुकूछ पड़ते हो । ऐसा नहीं होने पर वह पाठकों का 
प्रतिनिधित्व नही कर सकता । उसका सारा काव्य केवछ भाव-प्रदर्शक 
ही रहेगा, विभाव-विंधायक नही हो सकता | 
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रंसानुभूति का तत्त्व , देश 


रोम के पिशाच तथा उशस सम्राट्‌ नीरो की कथाएँ चडतो ने 
सुनी होगी। वह अपने आनद के लिए गॉवो मे आग छुगवा ठेता था । 
रसालुभूति के “टों * वेच्चो और स्तरियो को वहाँ से निकछ कर माग ते 
अयोग्य... देख पुनः पकडवा कर उन सबको उन्ही भद्टियों मे झोकवा 
कथानक देता था | खूँखार जंगली जानवरो को प्िजडें में बदकर 
उसमें निरपराव ज्यक्तियो को घुसा देता था। इस प्रकार छोगो को 
रोते, चिल्छाते और तडपते देखकर वह आनद से हँस-हँसकर तालियाँ 
पीय्ता था । ऐसे दृश्य-वर्णन के प्रति काव्य का श्रोता या पाठक 
नीये के आह्ाद का कमी योग न देगा। इसके विपरीत नीरो की 
नशसता तथा हृदयहीनता पर वह क्रोध, क्षोम और घृणा से तिमिला 
उठेगा । काव्यकार यदि यह चाहे कि जनता नीरो के आह्याद 
में योग-दान दे तो वह भी उसी के समान-हृशंस समझा जायगा 
और यदि वह यह चाहे कि नीरो की अमानुषिकता पर जनता-- 
पाठक या श्रोता--अपना क्रोध व्यजित करे तो यह उचित हो सकता 
है। ऐसी नीचता के प्रति अधिकाश श्रोताओ या पाठको के हृदय में 
क्रोध की भावना विशेष उत्तेजित न होकर घृणा का उद्देंक होगा । 
हमारे कहने का तात्पय॑ नही कि ऐसे कठोरता-पूर्ण दध्य से भी 
मनुष्यो के सन मे कोघ उत्पन्न न होगा, बल्कि क्रोध व्यजित होकर 
शीत्र ही घृणा में पर्यवसित हो जायगा | क्रोब को स्थायित्व नहीं 
मिलेगा । क्रोध सक्रिय होता है और घृणा निष्किय | नीरो के अपराध 
से पाठक का कोध उद्दीत्त होगा, पर उसकी नीचता पर पाठके का 
ध्यान विशेष रूप से जायगा और ऐसे नीच मनुष्याकार पद्म से हजार 
बार पाठक अछग रहना पसद करेंगे। स्वभाव की विलक्षणता से 
कोई क्रुद्ध होकर नीरो की हत्या करने को तत्पर हो जाय, कोई घृणा 


द्दै काव्य से अभिव्यंजनाधाद्‌ 


से अपनी आँखें फेर ले, कोई शोकामिभूत होकर अश्रुपात करे और 
सभव है, कोई उस दृश्य को शांति-पूर्वक देखने का धैय भी रखे । 
प्रकृति-वैचित्य.. भिन्न-भिन्न स्वभावों का आलंत्रन एक ही होगा | 
और आहूंबनत्व प्रकृति की इतनी विभिन्नता होते हुए. भी काव्यकार 
9 को केवल सामान्य प्रकृति का ही विचार रखना 
पड़ता है । सामान्य प्रकृति के धर्म के आधार पर उठे हुए विशेष की 
व्यंजना से जो रसात्मकता प्रतीत होगी वह सर्वथा स्पष्ट रहेगी। 
व्यक्ति प्रत्येक दशा में विशेष ही चना रहेगा, पर उसके आलबत्रनल 
धर्म का सासान्य प्रकृति के आधार पर चित्रण करना पड़ेगा | पाश्चात्य 
काव्य-दृष्टि मे रसवाद की ,अपेक्षा चमत्कारवाद का ही अधिक विचार 
किया जाता है'। केवल कल्पना के बल से निर्मित णत्न में वह विशेषता 
नही आ सकती जो भाव के आधार पर आ सकती है'। भाव सामग्री 
है और कल्पना रूपन्‍्योजना | रसानुभूति केलिएः भाव की अनुकूछता 
होनी चाहिए,, कल्पना को अनुकूल बनाने मे कठिनता नही होती |! 
काव्य में वर्णित चरित्र के सुख-दुख के साथ हम अपने हृदय 
की वृत्तियो का सामजस्य रखते हैं। कभी प्रसन्नता से हँसते, कभी चिता 
काब्यगत पात्र के सं विहछ होते ओर कभी दुख से रोते हैं | वर्णित 
साथ तादात्य आश्रय की प्रत्येक स्थिति के साथ हम तादात्म्य का 


अनुभव करते हैं। यह तादात्य विशेषतः३ उसी पात्र मे होता है जिसके 
प्रति काव्यकार अशतः भी पक्षपात करता है । जो पात्र कुछ ऐसे 
कारणो से दुख झेल रह्य है जो हमारी प्रत्धत्ति के अनुकूछ नही, उसके 
लिए हमारे हृदय में अनुकपा का भाव जाग्रत्‌ नही होता | शीक-सदूयुण 
के रहते हुए. जो कष्ट सहता है उसके प्रति हमारे हृदय में बडी ऊँची 
भावनाएँ उठा करती हैं । हम उसे शीघ्र ही कष्ट-मक्त देखने की अमिलापा 
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रखते हूँ | इस प्रकार की मावनाएँ साधारणीकरण से ही उठती हैं । 
बाह्य जगत्‌ में सुख-दुख के सश्रव को देखकर हमारे चित्त पर 
जो प्रभाव पडता है उससे और काव्यगत चरित्र के प्रभाव मे भतर 
बाह्य और ऐहै। एक का आवेग डुद्॑म्य होता है और दूसरे का 
काव्यगत कोमल तथा मधुर | वाह्म जगतू मे हम एक प्रकार की 
मसात परवशता का अनुभव करते हैं । अपनी चेण्टा से हम 
भले ही विपत्ति का पहाड अपने सिर पर ले छे, किंतु सुख के प्रति 
हमारा आग्रह सफल ही होगा,यह अनिश्चित ही रहता है। काव्य में 
हमे इसी प्रकार की विपमता का आभास नही होता | सुख की ओर 
तो मानव प्रकृति अग्नसर होती ही है, काव्य मे हम करुणा की 
जिज्ञासा भी करते हें। वास्तविक क्रद्ध व्यक्ति और क्रोध के अभिनेता 
के भावों में जो मौलिक भेद है वही विश्व की विषमता और 
काव्यगत चरित्र के प्रभाव में है। सीता १ और शकुतला २ के 
निष्टुर प्रत्याख्यान से हमारा चिच सतप्त होता है फिर भी हम उन्हें' 
चात्र से पढते हैं। अज के विहल विछाप ३ से हमारा हृदय विदीण्ण 


होता है, पर हम उसे छोडते नहीं । रति के अजल अश्ववर्षण ४ के 
इृश्य की कल्पना भी हम अपने मन से नही हठाते । काव्य-कछा से 


हमारे हृदय की बृत्तियों इतनी निमम्न हो जाती हैं. कि हम कछा के 
स्वरूप को ही वस्तु-स्थिति समझ लेते हैं । ऐसे वर्णनो से ही 
रस-द्गा छाई जाती है । यही हृदय की मुक्त अवस्था है | 


१ भसवभूततिः उत्तररामचरितम 
२, कालिदासः अभिज्ञान शाकुंतलूम्‌ 
३. कालिदास. रघुवंशम्‌ 

४, 


कालिदास! कुमारसंसवस्‌ 


ध्द काव्य में अभिष्यंजनावाद 


मनुष्य मात्र का यह स्वभाव है' कि वह अपनी चित्तन्वचि के 
अनुकूल आलूबन पाकर ही अनुकपा प्रदर्शित करता है। जो 
चित्त-बृत्ति व्यक्ति जेसा ही शील-सपन्‍न, निरफ्राध, निराश्रय 
और रहता है उसके प्रति हमारी सहानुभूति मी बेसी ही 
अजुकपा बढी-चढी रहती है | सहानुभूति के आलबन मे जो 
विशेषताएँ रहती हैं उनसे तो हम विमुग्ध हुए ही रहते हैं, उसके 
विरोध के औचित्य को भी विचार-पूर्वक देखने का थैय॑ नही रख 
सकते । शकुतला-प्रत्याख्यान के समय शकुतछा की विपत्ति से घबड़ा 
कर सभी दुष्यत को दोष देते हैं, किंठु उसके चरित्र की एक विशेषता 
की ओर से छोग आंखें मूंद लेते हैं। शक्कुंतछा के मादक सौदर्य को 
देखकर भी शाप-अस्त दुष्यत ने धर्म-बाधा समझ कर उसे नहीं अप- 
नाया | हम यह जानते हैं कि दुष्यत विछासी और इद्रिय-लोछ॒प था, 
- क्योकि थोडी देर पहले ही हसपादिका के सगीत को सुनकर चिदूषक 
ने राजा से इसका तात्पयें पूछा । दुष्यत ने मदुछ हास से कहा-- 
सकृत्कृतप्रणयोइयं जन;:--इस देवी को हम ने एक ही बार प्रणय कर 
त्याग दिया है। संभव है, इस प्रकार की अनेक देवियों सकुत्कृत 
प्रणण बाली हो । फिर भी जहाँ चरित्र का उत्कप मारूम हो वहाँ 
उसे भूछ जाना समुचित नहीं । बात सच्ची यह है कि शकुततन्श की 
कोमर और सघधुर जाशा पर इतना त॒प्रारपात हुआ कि उस घने 
कोहरे के बीच हमें केवछ उसका विदीर्ण हृदय ही याद रहा, दुष्यत 
के हृदय की उच्चता को देख नहीं सके | शक्रुतछा की विमुग्ध 
सरलता का चित्र हमने पहले ही देख छिया था और इसके साथ 
पतिणह-गरमन के समय यह भी जान छिया था कि पतिगतप्राणा 
शकुंतछा अपने हृदय में कितने अरमानो को रखकर राजराजेश्वर 
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पति के पास जा रही थी । यदि उसके प्रति हमारे हृदय में काव्यकार 
ने पहले ही इतना ममत्व न भर दिया होता तो निराश अरकुंतछा 
केलिए हम उतनी अनुकपा कहाँ से छाते ! 

जब हम किसी वीर रस-पूर्ण वर्णन को सुनते हैं तब नायक की 
वीरता से प्रभावित होकर हमारा छृदय भी ओज तथा उत्साह से 
रस-व्याधात | जाता है । अत्येक क्षण उसके उत्तरोचर वीरत्व से 
हम अपनी नसो में एक अभिनव शक्ति का अनुभव 
करते हैं | ज्योही हमारी आशा के क्रम में व्याघात 
पहुँचता है, अर्थात्‌ नायक की वीरता पर अनपेक्षित निरुत्साह का 
आक्रमण हो जाता त्योही हमारी उत्तेजित नसे मे इतनी शिथिरतता 
आ जाती है कि हम थक-से जाते हैं। दोड़ते-दौडते एक गड़हे मे गिर 
पडते हैं | करुणा के व्याधात पर भी हमे वैसा ही क्षोम होता है । 
तुल्सीकृत रामायण में सीताहरण के उपरात राम के विदग्ध विलाप 
के सुनकर हस कितने विहल हो जाते हैं | इक्ष से, छता से, मोर से, 
हिरण से किस आत्मीयता का अनुमव होता है | वे केवल राम के 
ही नही, ह्मारे भी सहचर-से बन जाते हैँ । चराचर विश्व को करुणा 
से कपित करने वाले राम के इस हृदय-द्रावक विछाप-- 

“हे खग झूग हे मधुकर श्रेनी, तुम्ह देखी सीता मगनेनी ।' 
को सुनकर उनके प्राणसशयमय विषाद के प्रति हमारा मानस कितना 
अनुकपित होकर व्यथित हो जाता है | इसी समय ज्याही हम 
सुनते हैं 


'एहि विधि खेजत विलपत स्वामी, मनहुँ महाविरही अतिकामी | 
पूरन काम राम सुखरासी, मनुजचरित कर अज अविनांसी ॥? 


का परिणाम 
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--प्योही हमारी सारी अनुकपा, समस्त विषाद निराधार हो जाता 
है | हमारे शरीर का ताप निकल कर कवि के प्रति क्षोम का प्रदर्शन 
करता है | धोखे में किसी छत्मवेषी राजा को ठुच्छ दान देकर मन में 
जिस प्रकार छज्जा होती है उसी प्रकार सवातर्यामी राम के प्रति 
अपनी करुणा का वैभव छठ कर हम धोखा खा जाते हैं। रसानुभूति 
केलिए, इस प्रकार का व्यतिक्रम बहुत ही अनुचित है। रख-परिपाक 
की भूमि पर पहुँचते ही रस-भग हो जाता है' । विग्रलम श्ट गार का 
जो प्रभाव हमारे हृदय मे धीरे-धीरे व्याप्त दे रह्य था वह एक क्षण 
में ही नष्ट हो जाता है। रस-परिपाक केलिए. घट्नालकम का पूरा 
सामजस्य आवश्यक है । 


' श्सानुभूति केलिए. भाव तथा विभाव दोनो का सामंजस्य 
रखना पड़ता है। केवल विभाव से भी रस की अनुभूति हों जाती है । 
तादाल्‍्य और * ्यितः काव्यकार अपने पाठक या श्रोता के 

शीछ-दर्शन॒ ढैंदेय मे जिस रस की प्रतीति कराना चाहता है 
कमी-कमी उसकी ग्रतीति बहुत सयम और कठिनता 

से होती है। काव्यकार ने भाव-व्यजना केलिए. जो आलहूंबन निश्चित 
किया है उसके साथ सहानुभूति और आश्रय के साथ कुछ तादात्म्य 
रखते हुए. पाठक या श्रोता अपने खतंत्र भाव को महत्त दे देते हैं। 
पर इस प्रकार के तादात्य केलिए जितना संयम काव्यकार चाहता है 
उतना पाठक या श्रोता रख नही सकते | छोक-हृदय की सब इियों 
को परितुष्ट करने से काव्यकार अपने विशेषपत्व का निर्वाह नहीं 
कर सकता । ऐसे अपरितुष्ट भाव की अनुभूति के समय पाठक या 
श्रोता आश्रय के साथ तादात्म्य नही रख सकते, अपनी स्थिति अलग 
ही रखते हैं। पाठक या श्रोता की यह स्थिति केवल शील-द्ृष्य के 
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रूप में ही नहीं रहती, वे अपने आलब्रनन की आकाक्षा को कार्य-रूय 
में परिणत देखना चाहते हैं। कोरव की राज-सभा में पॉचो वीर 
पाड़वो के सामत्रे ही जिस समय निरपरात्र कुछागना द्रौपदी को 
दुश्शासन' केश पक्रड कर छाता है और बड़ी निरूंज्जता के साथ 
उसकी साढ़ी खीच कर नगी करना चाहता है उस समय भीम, 
अर्जुन आदि की मुखाझृति पर दृष्टिपात करने से यह विषय स्पष्ट हो 
जाता है। द्रौपदी बार-बार अपने पतियो को उत्तेजित कर अपनी 
दुदंशा का अत कराना चाहती है| युधिष्ठिर जुए में हार कर मुँह 
लटकाये बैंठे हैं। भीम आवेश में आकर होठ चबा रहे हैं। प्रतिक्षण 
वे अपने बडे भाई की ओर देखते हैं,आशा मिले तो कौरव की राज- 
सभा को नष्ट-अ्रष्ट कर दूं, एथ्वी को रसातछू पहुँचा दूँ | पाडवो 
की बलिष्ठ नसो में गरम खून का उच्नाल आ रहा है। कौरव दल 
घमड से हँस रहा है, गुणवती पतित्रता द्रौपदी कमी भीम की ओर 
आतुर होकर देखती और कमी अजुन की तरफ करुणा-यूर्ण दृष्टि 
फेरती है | पाडवो के ऊपर ऐसा धर्म-बधन डाल दिया गया है कि 
वे व्स-से-मस नही हो सकते । इस परिस्थिति से महामारतकार 
ने जितना सयम और थेये से काम लिया है. उतना पाठक या श्रोता 
में प्रायः समव नहीं। वे इस समय यह सोचते हैं, पाडव अपने 

प्रचड विक्रम से वात-की-चात में कौरव-सभा को छिल्न मित्र कर 
सकते हैं, फिर यह दारुण अपमान क्यो ? भीम यदि अपनी गदा 
लेकर दुग्शासन की जॉब उसी समय चूर-चूर कर देते तो अधिकाश 
पाठकों या श्रोताओ की सहानुभूति उन्हें प्रात हो जाती। जैसा 
इश्य यहाँ प्रस्तुत किया गया है उससे पूरा तादात्म्य नहीं होता। 

रस-दरा में छाए जाकर पाठक या श्रोता वही तक नहीं रह जाते । 
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भाव और विभाव दोनो के साथ तारतम्य रखते हुए, वे कुछ ऐसी 
भाव-व्यजना भी करना चाहते हैं जो काव्य में वर्णित भाव से पूरी 
सगति नही रखते । वे झेँंसला कर युधिष्ठिर पर अपना क्षोम प्रकट 
करते हैं | जब श्रीकुणा ने अपनी अलौकिक शक्ति से आर्च द्रौपदी 
की लज्जा का निवारण किया तब पाठक या श्रोता को वह उद्देग तो 
नही रहता, किंतु सच्ची शाति भी प्राप्त नही होती । उनका हृदय 
करुणा, क्रोष, छणा आदि भावों को छोडकर विस्मयादि भावो से 
भर जाता है। जिसने बेच्चारी द्रोपदी की छाज रखी उसने केवल 
इतना ही क्यो किया ? दुर्योधन, शक्कुनि और दु/शासन की हड्डियों 
को वस्यों न चूर-चूर कर दिया। धर्म का स्वरूप ही वह केसा, जिसके 
कारण आँखो के सामने विवाहिता स्री नग्न की जाय । ऐसे दृश्य मे 
पूरी रसानुभूति न होकर पाठक या श्रोता बहुत-कुछ अपरिवृष्ट ही 
रह जाते हैं । ह 
पूर्वीय और पश्चिमीय काव्य-दृष्टि का सब्र से -प्रधान अतर -यही 
देखा जाता है कि पूर्वीय मे पहिले धर्म का महान रूप चित्रित किया 
धर्त'और पाप गयीं है, पर पश्चिसीय काव्य में पाप के विरादू रूप की 
के चित्रण का योजना ही आरभ में उपस्थित की जाती है | रामायण 
परिणाम मे राम का शील-सदग॒ुणपूर्ण चित्र पहले अकित किया 
गया है और रावण के पाप-पूर्ण दुर्दात विक्रम का पीछे। मिलटन के 
'कैराडाइजू छोॉल्‍्ट! के पहले खड में ही शैतान के जिस प्रचड' पराक्रम 
का वर्णन किया गया है उससे स्वमावतः ही पाठकी का चिच उस 
ओर विपुग्ध तथा आकर्षित होने छगता है। धर्म के विरोधियों का 
इतना विद्याल चिंत्र उपस्थित करने से एक हानि यह होती है कि 
पाठको' के हृदय मे उनके छिए अवश्य ही कुछ सहानुभूति हो जाती है, 
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लेकिन इसके साथ धर्म के पक्ष में एक लाभ भी है। उज्ज्वलता को 
प्रमाणित करने का आधार अधफऊार के सिवा कुछ हो ही नही सकता । 
प्रतिद् ढ्वियो' के पारस्परिक पराक्रम का महत्त्त एक-दूसरे से सबद्ध है । 
धर्म के विरोधियों का आकर्षक चित्रण इस कारण विशेष बुरा है कि 
उनके--जैसे रावण और शैतान के-चरित्र से हमे विशेष विरक्ति नही 
होती, बल्कि उनके प्रचड बल-विक्रम और अरू त रण-कौशल से 
हमारा कुछ मनोरजन ही हो जाता है। काव्यकार जो प्रभाव हमारे 
चिच पर डालना चाहता है वह नही होता, वरन्‌ इसके विपरीत धर्स- 
विरोधियों के महत्व के सामने हम झक-से जाते हैं। यह स्थिति न तो 
रस-भय की है, न रसामास की, यह एक मध्यस कोटि की रसानुभूति 
है जिसका विवेचन रस-निरूपण-पद्धति मे अच्छी तरह नहीं किया 
गया है'। हम उनके भावो में छीन तो नहीं होते, पर उनके कुछ 
भावों , विचारो , क्रियाओ का अनुमोदन हृदय से कर देते हैं । प्रायः 
सभी रसे मे अछौकिकता की सृष्टि कर प्राकृत को अतिप्राकृत बना 
प्राकृत और दिंया जाता है। ऐसा करने का कवि का यह अमिप्राय 
अतिप्राकृत रहता है कि पाठक था श्रोता पर उसके भावों का प्रभाव 
स्थायी रह सके। जब तक प्राकुत के नियम पर अतिपग्राकृत का चित्रण 
न होगा तब तक मनुष्य के हृदय पर रसात्मक प्रभाव न डाल कर 
वह आश्चर्य तथा कोत॒ुक को ही उद्दीप्त करेगा | 

न्याय या निर्णय करने केलिए गम की प्रधानता आवश्यक है | 
न्याय के पहले हमारे हृदय मे भाव पैदा होता है जो किसी घटना 
न्याय और की सूचना पाते ही अपना सत्‌ या असत्‌ का निर्णय 
दया सुना देता है। इस निर्णय से न्याय का क्‍्यासंत्रध रहता 
है, यह पीछे घटना की जॉच-पड़ताल करने पर माद्स होता है। किसी 
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की हत्या का समाचार सुनकर हम अचानक कह उठते हैं--आह | 
यह अनथ हो गया | पीछे सभव है, वह हत्या न्याय्य समझी जाय, 
किंतु हम उस समय की प्रतीक्षा नही करते। न्याय और दया के स्वरूप 
में जो भिन्नता समझी जाती है वह वस्तुतः बैसी नही है जैसी बाहर 
से देख पडती है। दोनो के,विश्लेषण से पता छगेगा कि दया के भाव को 
जीवित रखने केलिए ही न्याय का विधान किया गया है । जो प्रत्येक 
स्थिति मे दया का कोमल स्वंरूप ही देखना चाहते हैं वे वास्तव में 
दया के तत्व से अनमिज्ञ हैं । काव्य में वर्णित कमी किसी दुश्शील 
पात्र के प्रति भी, यदि विषम परिस्थितियों के साथ उसके कार्यों का 
सामजस्य दिखाया जाय तो, हमे थोडी सहानुभूति हो जाती है | 
इसी कारण सभ्य पुरुष मूर्ख और दुर्बोध मनुष्य को अपने क्रोध का 
पात्र न बना कर दया का पात्र ही समझते हैं। जिन परिस्थितियों मे 
रह कर उस पात्र ने कोई कुकर्म किया है उन्हीं परिस्थितियों में 
“रह कर कोई दूसरा व्यक्ति यदि उस कुकर्म से बच सकता है तो 
हमारी दया का स्वरूप पहले पात्र के प्रति थोडा कठोर हो जाता - 
है | ऐसी स्थिति मे हमे केसी रसानुभूति होती है, यह शेक्सपियर 
करुण और की एक नायिका के सबध की घटना से बहुत-कुछ स्पष्ट 
घृणा की हो जायगा । डेस्डिमोना एक पति-परायणा स््रीहे। 
अनुभूति किसी ने उसके भूखे और निर्योत पति ओयेछो से 
डेस्डिमोना के दुश्वरित्र होने की बात कह दी | इस बात की जाँच 
किए, विना ही वह अकाड ताडव करने पर तुछू गया । डेस्डिमोना ने 
कहा--मेरे स्वामी, मुझे घर से निकाल दो, पर जान से' मत मारो | 


ओयेलो--दूर हो, कलंकिनी ! 
डेस्डिमोना--अच्छा, कल मुझे जान से मार डालना, आज केवल 
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रात--भर केलिए, जीने दो ! 

ओथेलो--नहीं, तुम्हारा यह कहना व्यर्थ है । 

डेव्डिमोना--लेकिन आप घवथ भी । 

ओथेलो--हो गया । अब रुकना असभव है । 

डेस्डिगोना--वस, केवछ एक ईश-प्राथना कर लेने दो | 

ओयेलो--बहुत देर हो गईं | 

[ वह गछा दचाकर मार देता है ] १ 

इस हृदयद्वावक हत्याकाड को देख कर रोम रोम सिहर उठते 
हैं! ऑखों मे ऑस आता है, पर करुणा के विकास केलिए यथेष्ट 
अवकाश ही नहीं मिलता | जिस प्रकार ओथेछो ने अपनी 
अनुरक्ता नारी को भ्रमवश दुश्वरित्र समझ कर एक क्षण भी जीने 
न दिया उसी प्रकार शेक्सपियर ने इस जघन्य व्यापार का दृश्य 
दिखला कर हमारी करुणा को विकसित होने का क्षण भर भी 
अवसर न दिया | हमारे हृदय मे निरपराध डेस्डिमोना केलिए 
पर्यात करुणा है, पर उससे कहीं विशेष उसके निर्मम हत्यारे ओयेलो 
के प्रति धुणा का भाव है | 

अब उपर्युक्त घटना पर ही एक बार स्थिर होकर विचार 
करना चाहिए।। ओयगेलो का अपनी पत्नी पर क्रोध करना किस 
उपयुक्त. ईष्टिं से अक्षम्य है और किस विचार से श्षम्य। 
भावों का निरपराध नारी का बंध करना एक गहित अपराध 
विवेचन. है. पाप है | इस वृत्त पर हमारे मन में एक आवेग 
उठता है, हम तत्काल कह देते हैं, ओयेलो अपराधी है, किंतु सर्वत्र 
मन के आवेग से काम नहीं चछता । हमारे हृदय से डेस्डिमोना 
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केलिए जितनी करुणा सचित होगी उतना ही ओयेलो के प्रति 
क्रोध, तिरस्कार, घृणा का भाव उद्दयीस होगा | एक भाव दूसरे पर 
आश्रित है। यदि हम पहले से यह न जानते होते कि डेस्डिमोना 
निदोंप है, पति-परायणा है तो उसके लिए. हमारे हृदय में सुकुमार 
भावनाओं की सृष्टि ही न होती । हम भी ओथेछो के कार्य का 
अनुमोदन करते और अपनी भूल पर उसी समय पश्चाताप या 
विलाप करते जिस समय ओथेछों ने अपनी अरनुक्ता देवी की 
हत्या पर हृदय के समस्त भावों को थोडे मे ही व्यक्त किया है | 
वह अपरिसीम वेदना है । डेस्डिमोना हमारे हृदय के अत्यत समीप 
ग उस समय हो जाती है जिस समय उसकी वह बात 
ग् याद आती है जो उसने अपनी मृत्यु को सनिकद' 
देखकर ओयथेलछो से कहा था--भेरे देव, मै अपनी 
मृत्यु के भय से नही कॉप रही हूँ, मै यदह सोचकर दुख से विहल , 
हो. रही हूँ कि मेरे मरने के बाद जब तुम्हे यह, सालूम होगा कि मै 
कितनी निर्दोष तथा पति-परायणा थी तब तुम्हे कितना धोर दुख 
होगा / इस बात से हमारी करुणा डेस्डिमोना केलिए बहुत बढ 
जाती है और इसी अनुपात से ओथेछो पर हम अपना क्रोघ, क्षोभ, 

घृणा आदि प्रकट करते हैं । 


इस सारे आख्यान का एक दूसरा पक्ष भी है। सत्य निलूप 
होता है, पर उससे उत्पादित ज्ञान को हम सदा विशुद्ध नहीं मान 
सकते । श्ञान-तचय के समय कमी-कृमी हम अपने 

नल मनोवेग, सस्कार, विचार-हीनता से प्रभावित होकर 
वैसी बातो को भी स्वीकृत कर छेते हैं जो सत्य के 

सिद्धात के अनुकूल नहीं रहती । मनुष्य का हृदय शम-प्रधान नहीं 
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हैं, अतः हमारा निर्णय सदा मनावेग के अनुकूछ ही रहता है। श्यूम 
का कहना है कि तक बराबर मनोवेग का अनुगामी बना रहता है| 
वह हमारी भावनाओ को पुष्ट करने मे विशेष तत्पर रहता है । यदि 
एसा न हो तो ससार में कोई कार्य असगत नहीं हो सकता। 
मनोवेग के समुख तक निस्तेज हो जाता है। जब कोई व्यक्ति 
अपने दुददंम्य मनोवेग से प्रेरित होकर किसीकी हत्या करने चुपचाप 
जाता है तनत्न वह रास्ते मे सोचता है, क्‍या यह अच्छा है ? कही 
पकड न जाऊ | उसके परिजन को कितना दुख होगा £ परतु उसकी 
कुप्रन्नति शिर पर सवार होकर कहती है--तर्क-वितक छोडो, अपना 
काम करो | हत्या तुम्हे करनी पढड़ेंगी। 'इस स्थिति में रखकर 
ओथेलछो का एक बार फिर न्याय करना चाहिए।। ओथेलो ने जिस 
परिस्थिति मे पडकर अपनी पुण्यात्मा पत्नी की हत्या की वह एक 
अवश्यभावी व्यापार है। इस हत्या के विना नायक का मेरुदड ही 
हृट जाता है । यदि ओथेछो को अपनी पत्नी की सच्चरित्रता पर 
विश्वास होता तो यह घटना ही न उपस्थित होती। वह अपनी 
पत्नी के कलक की वात सुनते ही पागल हो उठा, उसका मनोवेग 
इतना प्रवछ हो गया कि वह अपने को शात न रख सका, हत्या कर 
बैठा । बहुत सभव है, कोई दूसरा व्यक्ति भी अपनी परिणीता पर 
अविश्वास कर ऐसा ही कुछ कर दे । अपने प्रेम की वस्तु पर दूसरे 
का हस्तक्षेप देखकर मन में स्वभावत+ क्रोध का भाव उठता है। 
ओयथेछो ने यही समझ कर पतित्रता डेस्डिमोना--अपनी भूल से 
कलकिनी डेस्डिमोना-की हत्या कर दी | उसने आवेश में ऐसा किया, 
अन्यथा उसके निोध हृदय मे भी प्रेम केलिए स्थान था। इन सब 
बातो पर विचार करने से ओयेलो के प्रति हमारा जो क्रोध,तिरस्कार, 
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घृणा आदि के भाव हैं वे धीरे-धीरे शात होने छगते हैं | हम समझते 
हैं, मनुष्य अतर्यामी नही है। उसने दूसरे के बहकावे में पड़कर 
अपनी प्राण-स्वरूपा नारी वी हत्या कर स्वयं अपने शिर पर ही 
विपत्ति; वेंदना, पश्चात्ताप का दुर्वह बोझ छादा है | यह सोचकर हम 
उसके कुछ पक्षपाती हो जाते हैं, अपने हृदय में उसके लिए थोडी 
"सहानुभूति भी रख लेते हैं | डेस्डिमोना हमारे लिए वही डेस्डिमोना 
बनी रहती है। उसके सबंध में हमारे भावों मे कोई परिवत्त॑न 
नही होता । हे 
इन दोनो दृष्टियो से रसानुभूति का तत्त्व निश्चित करना चाहिए,। 
रस-परिपाक केलिऐ, आल्बनत्व धर्म का साधारणीकरण तथा वर्णित 
दोनो पक्षों. ये के साथ तादात्म्य होना आवश्यक है। पहली दृष्टि 
का विवेचन में दस निरपराध डेस्डिमोना पर किए; गए क्रोध, 
अत्याचार, घृणा, हत्या का कदापि समर्थन नही कर सकते । वेचारी 
डेश्डिमोना 'की स्थिति से हमारा तादात्य हो जाता है'। हम उसी के 
' शब्दों में हत्यारा ओथेलो से कहते हैं---जान मत छो, रात-भर भी 
जीने दो । थोडी देर ईश्वर की याद कर लेने दो | किठु कठोर ओयेलो 
कुछ सुनता नही, वह जेसे हमारी गर्दन को ही पकड़ कर मरोड़ देता 
है'। करुणा की अनुभूति से हमारा हृदय भर जाता है, पर ज्योही 
हम ओयेछो को देखते है, हम घुणा से ऑखे फेर छेते हैं | रसानुभूति 
केडिए, यही प्रथम दृष्टि अच्छी हे । दूसरी दृष्टि से इस हत्याकांड को 
तात्कालिक देखने केलिए पाठक या श्रोता घेय॑ और शाति नहीं रख 
रसानुभूति सकते | नाठक या प्रवध काव्य से हमारे सामने घटनाओं 
के घात-प्रतिघात आते जाते हैं और हम तदनुकूल ही अपने मन मे रसो 
का अनुभव करते चलते हैं। किसी दृश्य को देखकर या काव्य में किसी 
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घटना को पढ़कर हम, उस समय निष्कप रहकर, किसी घड़ी के बाद 
उस भाव से अपने आप को अनुभव कराना पसद नही करते । सच्ची 
बात यहाँ पसद से मिन्‍न है। वास्तव में हम अपने मन पर 
अधिकार ही नही रख सकते । जिस समय जो घटना हुईं उसी समय 
हमारे मन में दुख-सुख के कुछ-न-कुछ विकार का उत्पन्न होना 
निश्चित है। कुछ काल के बाद या समय-समय पर हम अपने मन मे 
जो कुछ सोचते हैं वह विचार है, रसानुभूति नही । 
मस्तिष्क और चेतना का सबध एक परिचित घटना से स्पष्ट हो सकता 
है। जब हम किसी पुस्तक को पढते हैं. तब तत्काल ही हमारी चेतना 
जब और में उसका भग्व जाता और विपर्यस्त हो जाता है । यही 
विचार “ते जब बार-बार उपस्थित होता है तब वह विचार रहता 
है १। रसानुभूति केलिए भाव चाहिए, विचार नही | 
दूसरी दृष्टि से ओयेछो का थोडा पक्षपात हम विचार और तर्क से 
ही करते हैं। अत- रस के विषय में इसका कुछ मढस्‍्त्त नही । 
काव्य का आधार केवल बाह्य सोदर्य पर ही अवछबित नही है, 
उसमे हृदय की अतब्ृत्ति का विश्लेषण ही मुख्य है। जो भाव 
अंतर्दृत्त का विस्तृत जन-समाज के हृदय के साथ सामंजस्य 
रखता है उसी से काव्य में यथार्थ सोदर्य का विधान 
किया जाता है | काव्य ही एक ऐसा स्थल है जहाँ घृणा, क्रोध, 
उपहास, ईर्ष्या, तिर॒स्कार आदि में मी सौदर्थ है । बाह्य सौदय॑ पर ही 
लभानेवाले मूढ़ होते हैं। अतद्ंचि का सौंदर्य ही काव्य का प्राण है 
शबरी की भक्ति-प्रवण सहृदयता जानकर क्या कभी कोई पाठक या 
१५ ४7०४ 706फए8, फेडफुशपग९90७ धा70 पजाप्र'8, ( जिाही 9७७5७४ 
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श्रोता यह जिज्ञासा कर सकता है कि उसकी जोँखें कर्मल-सी थी या 
नही, उसकी नाऊ सुग्गे की चोच की तरह थी या नही, उसके शरीर 
का रग चपा-फूछ की तरह था या नही £ शबरी के हृदय. को पार 
उसके शारीरिक सौदर्य की जिज्ञासा ही नष्ट हो जाती है-। उसी प्रकार 
पचबटी में अनेक हावभाव और अलंकार से सुसज्जित होकर आई 
हुई सूर्पनखा केलिए, किसी के हृदय में कोमछ भावनाओं को संष्टि 
नही होती । जहाँ बाह्य और अतःसौदय का समिलन है वहाँ काव्य की 
भावना अत्यत ही ऊँची रस-भूमि पर पहुँच जाती है । रस की 
प्रतीति केलिए. सोदर्य-वर्णन मे नायक या नायिका के कोमल और 
रुष्ड भावों का चित्रण अवश्य ही रहना चाहिए | ह 
सौदर्थ का परम उत्कर्ष हमें रसानुभूति से, दूर ही रखता है | 
यह सौदर्य चाहे वाह्म हो या चाहे आतरिक। अत-सौदर्य का 
अतिप्राकृत. चित्रण इतना अतिग्राकृत ढंग से न हो जिससे उसकी 
सौदय और अछौकिकता या विरलता प्रतीति में बाधक हो 
रसाजुभूति जाय १॥ बाह्य सौंदर्य के वर्णन मे भी यही इश्टकोण 
अपेक्षित है। जब तक वर्णित सौदर्य का आधार छौकिक नहीं 
रहेगा,तव॒ तक उसमे रस-सचार की पूरी क्षमता नहीं आ सकती | 
बिहारी की एक नायिका का वर्णन--- ह 
१, यहां एक जँगरेज सप्तालोचक की बात इसे याद आती है । उसने 
रामायण और महाभारत की आसंग्रिक आलोचना करते हुए लिखा है 
कि इन महाकावज्यों मे अलौकिक क्रोध, अलौकिक क्षमा, अछौकिक 
रण-कौशल आदि वर्णित है, इसलिए वे विश्वसनीय नही हो सकते | 
इस कथन पर हमे कुछ कहना नही है | यह संस्कृति और सभ्यता 
का अतर है। पर, काव्य से वरतुत: बात-बातमें अलौकिकता-प्रद्शाव 
से रस-हानि होती है, यह मानना पड़ेगा । 
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सूधे पाइ न धर परे सोभा हीं के भारं--पढकर कोई रसात्मक 
अनुभूति नही होती | ऐसी नायिका हसारी श्थगारिक भावना को 
परितुष्ट नही कर सकती । इससे आश्चर्य या कुतूहल ही बढता है । 
यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि अद्भुत मी तो एक रस है, फिर उसकी 
रसात्मक अनुभूति क्यो नहोगी। इसका उच्तर यही है कि बिहारी की 
नायिका हमारी < गारिक भावना को ही परितृष्ट करने केलिए वर्णित की 
गई है, विस्मय के आलबन के रूप मे नही। जो रसानुभूति अभीष्ट 
नहीं है उसकी प्रतीति रस-भग, रस-विरोध, रस-दानि, रसाभास का 
ही उदाहरण हो सकती है | बिहारी की नायिका श्व गार रस से तो 
अलग हो ही गई है, अरुत रस की अनुभूति भी वह नही करा 
सकती । यक्ति-वैचित्रय से ही अद्भुत रस का परिपाक नहीं हो 
सकता | जब तक मूल वस्तु में किप्ती प्रकार की विचित्रता नहीं 
रहेगी तब तक केवल उक्ति-बेचित्र्य से अह्ूत रस का अनुभव नही 
कराया जा सकता । इसी उक्ति-वैचित््य के भ्रम मे पडकर रस और 
अल्फार के कितने आचार्यों ने सूरदास के--अहूत एक अनूपम 
वाग---पद को अरुत रस का उदाहरण लिखा है। वास्तव में यह 
नख-शिख-वर्णन है और “2 गार रस का झुद्र उदाहरण है। 
आचार्य रामचद्ग शुक्छ ने अपने निवरध में १ वेचित्र्य के साक्षा- 
त्कार से तीन प्रकार के रसानुभव की चर्चा की है। यहाँ यह स्पष्ट 
वैचित्य का. फेर देना आवश्यक है कि पाश्चात्य दृश्य काव्यो मे 
साक्षातकरा शीढ-चैंचित््य की ओर प्रधान लक्ष्य रहता है'और 
भारतीय आचार्यों का ध्यान तादात््य और साधारणीकरण की 
१. रामचेंद्र शुक्ल: साधारणीकरण और व्यक्ति-वैचित्ययाद ( द्विवेदी 
अभिनदुन अथ ) ए० १५२ | 
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ओर विशेष रहता है। वैचित्र्य से आश्चयंपूर्ण प्रसादन, आश्वर्यरर्ण 
अवसादन और कुतूहल-मात्र हो सकते हैं । जहाँ शील का चरम 
उत्कष या सात्विक आलोक का साक्षात्कार होता है' वहाँ पाठक या 
आइचर्यपूण. श्रोता को आश्चर्यपूर्ण प्रसादन होता है। राजा 
असादन हरिस्चंद्र का डोम की नौकरी करते हुए श्मसान मे 
अपनी दुखिया रानी शैव्या से रोहिताइत्र के अग्नि-सस्कार कैलिए 
आधा कफन मॉने के दुश्य से, नागानंद नाटक में जीमूतवाहन का 
भूखे गरुड से अपना मास खाने केलिए. अनुरोध करने के दृश्य से 
ऐसे शील-वैचित््य का साक्षात्कार होता है जिससे श्रोता या दर्शक के 
हृदव में आश्चय-मिश्रित श्रद्धा या भक्ति का संचार होता है | इस 
प्रकार के उत्कृष्ट शीलवाछो की भाव-व्यजना में मनुष्य का हृदय 
छीन हो सकता है| जहाँ शीछ के अत्यत पतन या तामसिक 
आश्वर्यपूर्ण घोरता का साक्षात्कार होता है' वहाँ आइ्वर्यपूर्ण 
अवसादन  अवसादन का अनुभव होता है। यदि किसी काब्य 
या नाटक में ऐसे पात्र का वर्णन किया जाय जो मनुष्य के रोने, 
चिल्छाने, तडफने के दुश्य से अपने आह्ाद की व्यजना करे तो उसके 
आह्ाद में किसी पाठक था ओोता का योग देना समव नहीं है। वैसे 
पात्र की दुःशीलता और विचित्रता से भनुष्य के हृदय में आश्चर्य- 
मिश्रित विरक्ति, घृणा, तिर॒स्कार का भाव ही उत्पन्न होगा। इन 
दोनो प्रकार के शील-वैचित्र्य के सिवा एक ढग का और भी शील- 
वचिन्य बताया जाता है जिसके साक्षात्कार से न रष्ट प्रसादन होता 
है न स्पष्ठ अवसादन, एक प्रकार का मनोरंजन या कुवृहल ही 
कुवृहूकू होता है। इस प्रकार की प्रकृति के चित्रण को डठन 
(7' ए 70777००) ने कवि की नाटठकीय या निरपेक्ष दृष्टि का 
सूचक और काव्य-कछा का चरम उत्कर्ष कहा है। आचार्य झवल 
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ने डटन की इस निरपेक्ष दृष्टि या नूतन निर्माणवाली कल्पना की 
सक्षित मीमासा की है । विषयातर के भय से हम यहाँ उसकी 
समीक्षा नही करते । 


काव्य में रसानुभूति के दो स्वरूप लिए जाते हैं । एक तो कवि 
अपनी काव्यानुभूति का चित्रण करते हुए. रख की प्रतीति कराता 
.. है और दूसरे केवछ विभावों का चित्रण कर रसोद्वेक 
के स्व केलिए, पाठक या श्रोता को अपनी भावना पर छोड 
देता है। रस-निरूपण-पद्धति मे बाह्य प्रकृति को 
आलबन नही बनाया गया है, वह केवल उद्दोपन के रूप में ही 
वर्णित की गई है । सस्कृत काव्य में कही-कही बाह्य प्रकृति का चित्रण 
आलबन के रूप मे हुआ है जिसका आश्रय कही तो कोई पात्र रहता 
है और कही स्वय कवि | हिंदी काव्य में ऐसे वर्णन नही मिलते 
हैं | नायिका-मेद की परपरा चछ पड़ने के कारण बाह्य प्रकृति को 
उद्दीपन विभाव के कार्य से छुट्टी ही न मिली । 
जन्न मनुष्य का हृदय रति, शोक, हास, क्रोध, भय आदि भावों 
से भरा रहता दे तब उन भावों का समस्त जहा कभी व्यक्त नही 
होता । कुछ व्यक्त होता और कुछ अव्यक्त ही 
दे रह जाता है। जो अश अव्यक्त रहता है उसका 
अस्तित्व भाव-जगत्‌ से सदा केलिएः विलीन नही 
हो जाता | अव्यक्त रश्ने से ही उसकी सार्मिकता बढ़ जाती है । 
जो व्यक्त होता हे वह अपने स्वरूप का परिचय पाठक या श्रोता 
से तो करा ही देता है, अव्यक्त की ओर मार्मिक सकेत कर 
देता है जिससे पाठक या श्रोता अपने हृदय के भीतर भावों की 
एक उमड़ती हुई लहर पा जाते हैं। यदि काव्यकार हृदय के 
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समस्त भावों का एक-एक कर वर्णन करने छगें तो यह कार्य मली- 
भाँति स्वामाविक रीति से सपन्‍न होना कठिन है और सब से बड़ी 
हानि इसमे यही है कि ऐसे भाव-प्रदर्शन से पाठक या श्रोता को 
'आनद नदी मिलता | अपनी भावना का छाभवह नही उठा सकता | 
आधुनिक रसज्ञो की यह एक विशेषता है कि वे भाव-विश्लेपण से 
अधिक भाव-सकेत के आनंद का ही उपभोग करते हैं १। इसके 
' स्पशीकरण केलिए, दो उदाहरण देना आवश्यक माल्म पडता है | 
दस अभिश्ञान शाकुतलूम्‌ मे शकुतलछा के चरित्र की जो 
“सरकंत िशेत्रता कालिदास ने दिखाई है' वह बहुत-कुछ भाव- 
सकेत पर ही निर्भर करती है | शकुतला-दुष्यत के प्रणय- 

व्यापार के उपरात दुष्यत के राजधानी चले जाने के बाद शकुतला के 
मुख से कवि ने व्यर्थ ही वियोग की कारुणिक उक्तियों से पाठकों का 
हृदय नही हिलाया है। शकुतला के हृदय का समस्त भाव केवल एक 
ही घटना से व्यक्त हो गया है | वह अपने पति की चिता में निम्न 
थी और कोप-छुछम दुर्वासा ऋषि भिक्षा न पाकर उसे भाप दे गए। 
राजा दुष्यत ने जत्र भरे दरबार मे शकुतछा का प्रत्याख्यान कर 
दिया तब थदि कालिदास चाहते तो शकुतलछा के मुख से उसके हृदय 
का विषाद श्छोक-के-इलोक रचकर व्यक्त कर सफ््ते थे, पर वहॉ भी 
परिमित शब्दों में ही शकुतछा के हृदय की वेदना व्यक्त हुईं है | 
स्वर्ग से छोटने के बाद मरीचि के आश्रम में जब शकुतछा और 
३.७० उंउ8 6 छ७सव&ा ४ ढा॥9०७छ१९४70७ ० 20907 
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दुष्यंत से मैंट हुई है तब सर्वदमन के राजा दुष्यत का परिचय पूछने 
पर शकुतला ने केवछ इतना ही उचर दिया--अपने भाग्य से पूछो । 
इसी उत्तर में उसके हृदय का समस्त भाव, पति का अन्याय, देव का 
अत्याचार आदि सब, समिलित हैं । ये सब ऐसे सथर हूँ जहाँ कवि 
चाहते तो विषाद की व्यजना मे अपनी लेखनी सरपट दौड़ा सकते 
थे, पर कवि ने सयम से काम लिया । शकुतछा के विषाद की ओर 
सकेत-मात्र कर दिया है और इतने से ही मानव के हृदय में करुणा 
भाव-- का खोत बहने छगता है। भवभूति ने अपने उत्तर- 
विश्लेषण... रामचरित में राम से सीता का प्रत्याख्यान कराकर 
भाव-सकेत से बहुत कम कास लिया है। उन्होने 
राम के हृदय की प्रायः सत्र भावनाएँ पाठकों के आगे रख दी हैं । 
राम के अंतःजरण का कोना-क्रोना वे झाँक गए, हैँ । पाठको के 
अनुमान फेलिए, बहुत थोड़ा अवसर रखा है। उत्तर रामचरित के 
तीन थक तो केवल आँठ बहाने मे ही खचे कर दिए गए हैँ । हृदय के 
प्रत्येक भाव का विश्लेषण कर उन्होंने अपने ब्लोके! को सजाया है । 
इतना होने पर भी यह कौन साहस कर कह सकता है कि कालिदास 
ने भवभूति से कम करुणा की बारा बहाई ! 
रसानुभूति के तत्त के सचध में जो मुख्य-मुख्य वल्तें थीं उनका 
सक्षेप में ऊपर विवेचन कर दिया गया है। रस की अनुभूति से मनुष्य 
रस्‌ का प्रयोनत_ अपने मन के अतिरिक्त तेज को बाहर निकाछता 
आर उसके. है। इसका प्रयोजन केवल काव्य में ही नहीं है, 
४30३ जीयन की अनेक घटनाओं के कारण प्रतिदिन 
आवश्यकता. लिप्य अपने मनके अतिरिक्त तेज का व्यय करता 
ही रहता है। इस पर अबतक साहित्य-शात्र में जितनां विवेचन 
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हुआ है यद्यपि वह कम नहीं कहा जा सकता तथापि अभी उस पर 
नवीन ढग से विवेचन करने की बडी आवश्यकता है। १ सम्यता के 
उत्तरोच्तर विकास से मनुष्य के भाव-जगतू में भी काफी परिवर्तन 
हुए हैं, अतण्व उस पर आश्रित रहनेवाले रस के विवेचन में भी 
तदनुकूछ परिवर्तन और परिवरद्धन होना आवश्यक है। 


१ इस विषय पर छेखक की "जीवन के तत्त्व और काव्य के 
सिद्धांत--नामक पुस्तक में विशेष रूप में अकाश ' डाला 
गया है । 


तर 


चौथा अध्याय 
अलंकार और प्रभाव 


काव्य के दो प्रधान पक्ष हैं, भाव-पक्ष और कला-पक्ष | अलंकार 
का प्रयोजन कला-पक्ष को पूर्ण करना है। भाव-पक्ष के उत्कर्ष के 
लिए. जब तक कलछा-पक्ष का सौदर्य न बढाया जायगा 
तब तक उसमे प्रभाव का आरोप नही किया जा सकता | 
किंतु इस कथन का यह अभिप्राय नहीं है कि अलूुकार के विना भाव- 
पक्ष का उत्कर्ष व्यजित किया ही नही जा सकता | कलछा-पक्ष की 
व्यासि अलकार तक ही सीमित रखने से ऐसी बाधा खडी होती है, 
पर साधन को साधन मान कर चलने में ही काव्य की सार्थकता है| 
साधन को साध्य बनाने से उसका गौरव नष्ट हो जाता है। अलकारो 
की प्रकुति पर दृष्टि रखते हुए यह कहना अयुक्तियुक्त नहीं कि वे 
भाव-प्रकाशन के मिन्न-मिन्न सॉँचे हैं । है 
काव्य के कथन केलिए दो प्रकार की युक्तियाँ काम में लाई 
जाती हैं। वर्ण्य॑ वस्तु का वर्गन और अलंकार की सिद्धि केलिए! कुछ 
अ्ेकार को । वर्ण्य वस्तु का वर्णन ही काव्य का मुख्य 
उद्देश्य. ये दे | हिदी में बहुत दिनो तक केवछ अलंकार 
की पुष्टि के निमित् ही काव्य की रचनाएँ हुईं । काव्य 
पर इसका प्रभाव बहुत बुरा पड़ा। अछकार का मुख्य उद्दश्य 
है भाव को तीव्र करना । अलकार की सबसे बड़ी कसौटी यहीं है 
कि काव्य मे हम किसी उक्ति-व्यजना की प्रणता और बोधगम्बता 


प्राक्षथन 
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पर ही ध्यान देते हैं; उसमे अलकारत्व नहीं खोजते | उपमा है या 
नही, उद्पेक्षा हुई या नही, रूपक का निर्वाह हुआ या नही, इन 
प्रश्नो को लेकर व्यर्थ की माथापच्ची नही करते | यदि काव्य के 
पाठक या श्रोता का ध्यान उक्ति की व्यजना से हटकर अलकार- 
निर्वाह की ओर जाय तो शायद यह कहने में किसी साहित्य-शा्त्री 
को आपत्ति न होगी कि काव्य का साध्य अलकार ही है। किंतु, 
काव्य की प्रव्नत्तियों के सूक्ष्म विवेचन के समय हम मनोविज्ञान को 
पीछे छोड नहीं सकते। अलकारवाद की प्रधानता से काव्य का 
स्वरूप बोध के रूप में ही स्थिर किया जाने रूगा, भाव या रस के रूप 
में नहीं। काव्य मे चमत्कार-विधान केलिए अलकार का प्रयोजन 
है, इस बात को कोई अस्वीकृत नहीं कर सकता । साथ ही इस 
पर भी ध्यान देना आवश्यक है कि काव्य में चमत्कार ही सब कुछ 
नहीं और न सर्वत्र चमत्कार दिखलाया जा सकता है। हिंदी के 
रीति-काल के कवियो ने व्यक्तियो की सूक्ष्म मनोवेज्ञानिक 
विशेषताओं तथा विचित्रताओ पर ध्यान न देकर काव्य को एक 
निर्दिष्ट शैली के अतर्गत ही रख अपने वाग्विस्तार, उपमा-कौशल, 
वर्णन-नैपुण्य का उपलक्ष्य बना दिया । वस्तु-विन्यास पर बहुत कम 
ध्यान देकर वर्णन के उपलक्ष्य-सात्र से भाषा पर व्यर्थ ही अलकारो 
का इतना बोझ डाल दिया गया जिंससे उसकी प्राजलता नष्ट हो गईं। 
प्रसिद्ध अमिव्यंजनावादी क्रोचे ने अछकार को उक्ति से प्थक्‌ 

नही माना | उसने अछकार-अलकार्य्य का भेद ही स्वीकृत नहीं 
क्रोचे और किया। अलकार को भाव-प्रकाशन का चामत्कारिक 
अलकार  ,अग मानने से वस्तु से स्वतः उसकी प्रथकता 

प्रमाणित -हो जाती ' है। अलंकार-मात्र में बक्रोक्ति या 


तन 
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. अतिश्यीक्ति की व्यापकता रहती है, यह प्रत्येक अलकारखादी को 
साद्म है। अलकार की सार्थकता वस्तु से प्थक्‌ रह कर ही 
भावोचेजन में योग देना है, परत साहित्य-शासत्र मे अलकारी- की 
सख्या इतनी अपरिमित हो गईं कि अछूग-अल्ग ढॉचे के रूप मेँ 
अलछकारो का निर्वाह असभव हो गया | इसका परिणाम यही हुआ 
सित्न-सितत क्षेत्र कि अधिकाश अछकार वस्तु से प्थक्‌ न रह कर 
के असकार का घिलकुल उसमे मिल गए । असम, अधिक, अनु- 
अचेश मान, असभव, उल्लेख, उदाहरण, उल्लास, उदात्त, 
काव्यार्थापत्ति, काव्यलिंग, तिरस्कार, निः्चय, प्रत्य- 
नीक, प्रतिषेंध, परिसख्या, पर्याय, प्रहपैण, श्राति, भाविक, मुद्रा, 
युक्ति, लेश, छोकोक्ति, विप्सा, विरोध, विषादन, विकब्प, विशेषोक्ति, 
विचित्र, विधि, व्याधात, सम, समाधि, सहोक्ति, समुच्चय, सामान्य, 
सूक्ष्म, स्वभावोक्ति, स्मरण, सदेह, हेतु आदि अनेक अलकार वस्तु 
या भाव से अपनी थक सत्ता रखने में पूरे समर्थ नहीं हैं। वस्तु 
या भाव यदि स्वतः चसत्क्ृत है तो उसमे व्यर्थ ही अलंकारत्व का 
आरोप कर उसे श्रेय देने से छाम नहीं | जो नायिका स्वय रूपवती 
है उसके रूप का श्रेय दूसरे को नही मिल सकता । अलकारो की 
उपयुक्त सूची मे, समव है, कुछ ऐसे अलंकार भी हो जिन्हें वस्तु से 
घध्थकू रखने का आग्रह किया जा सकता है, परत इसके साथ यह न 
भूछना चाहिए कि अलंकारो ने केवल वस्तु पर ही अपना अधिकार 
नहीं जमाया, न्याय, काल, ( 7०४७० ) वाणी और क्रिया के क्षेत्रो 
को भी अलछकारो ने अपना लिया है । 
क्रीचे ने अलकार के सबंध से जो कुछ कहा है वही हमारा 


मान्य नहीं हो सकता। हम अपने साहित्व-शास्र की कसौटी पर 
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ही अलकारो की समीक्षा करना चाहते हैं। अक्ति में स्वाभाविक 
रूप से मिला हुआ जो चमत्कार आ जाता है उसके 
लिए अछकार की सज्ञा अनुपयुक्त ही नही, उलझन को 
बढाने वाली भी है। इससे क्रोचे, के <डक्ति ही 


० 


काव्य है-कथन का विरोध नहीं होता। काव्य में अलकार की 
स्थिति अनिवार्य सानी जाती तो क्रोचे का विरोध सभव था । अछ- 
कार को काव्य से प्रथक मानने मे ही उसकी प्रतिष्ठा है। आचार्य 
मम्मट, कविराज विश्वनाथ आदि ने अछकार को काव्य का नित्य 
अग नही माना, किंठ जो नित्य नहीं है वह प्रथक्‌ भी रह सकता 
है, इस पर सस्कृत के आल्ंकारिको ने विचार नही किया | अलछकार 
का प्रधान उद्देश्य वस्तु का बोध-मात्र कराना नही हो सकता, 'भाव 
को तीत्र करने मे कभी-कभी सहायक होने वाली योजना ही- अलकार 
है! और उसका उद्देश्य स्पष्ट है। यदि वस्तु के बोध कराने मे 
भी अछकार की व्याप्ति मानी जाय तो साधारण-से-साधारण उक्ति 
में भी अलंकारत्व मानना पढ़ेंगा। अतिब्याप्ति-पूर्ण स्वभावोक्ति का 
क्षेत्र बिछकुल ही मुक्त कर देना पडेगा । साहश्य-मूठक अलकार मे 
बहुत थोड़े ऐसे हैं जिनमे चमत्कार या सौदय की सचा (्॒रथक्‌ 
बताई जा सकती है। वाच्यार्थ के चमत्कार मे ही वास्तविक अल- 
कारत्व मानना चाहिए, जहाँ साहह्य व्यग्य रहे वहाँ प्रायः वह वस्ठ 
या भाव की अपनी सपत्ति है। उदाहरण केलिए उपमा को 
लीजिए । 'सीता का मुख चद्रमा के समान सुंदर है', इस वाक्य 
में जो कुछ वह वाच्यार्थ है, छक्षणा और व्यजना केलिए प्रकरण 
से भिन्न रहने पर इसमे थोडी भी गुंजाइश नहीं। सीता के मुख 
की सुदरता वस्तु है और इसका बोध सीता का मुख सुदर है' 


उक्ति और 
अलंकार 
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कहने से ही हो जाता है, किंतु अप्रस्तुत-विधान केलिए, चंद्रमा 
को पकड कर वाक्य में बैठाना पडता है--सीता का मुख चद्रमा के 
समान सुंदर है। इस प्रकार चद्रमा को उपमान के रूप में रखने से 
इस वाक्य में एक अतिरिक्त सोंदयय आ जाता है। इसी अतिरिक्त 
सोदर्य-विधान को हम अलकार कहते हैं। साच्श्य-मूलक अलकार का 
एक दूसरा उदाहरण छीजिए । वन में हरिंणी को 
हरिण के साथ उछलते-कदते देखकर विरही राम को 
सीता की याद आई। आलकारिक निस्सदेह इसे 


स्मरणालंकार कहेगे। अब इस वाक्य की मीमासा कर देखिए, 
इसमे भागवत सौदये ही है. या कुछ अतिरिक्त भी। 'स्मरण' में 
साहइय व्यग्य रहता है. और यहाँ राम और सीता का दापत्य जीवन 
व्यग्य है। हरिण-हरिणी की देखकर सीता की याद आना, इस वाक्य 
का एक अपरिहाये अग है । यदि इतना ही कहा जाय--विरही राम 
को सीता की याद आई--तो यथार्थ स्थिति का बोध नही होता, स्थिति 
और भाव की स्पष्टता केलिए इस वाक्य मे हरिण-हरिणी का रहना 
आवश्यक है । यदि वन में राम हरिण-हरिणी को एकत्र न देखते तो, 
सभव था, उस समय उन्हें सीता की याद न आती | अतः इस वाक्य 
का कोई खड भाव-बोध की दृष्टि से निवार्य नहीं । अतिरिक्त सौदर्य 
नामक कोई वस्तु इस वाक्य में नहीं, जो कुछ है वह भावगत है | 
विषय को स्पष्ट करने केलिए इसी प्रकार का एक दूसरा उदाहरण 
लीजिए। बलदेव सडक पर पडी हुई रस्सी को सॉप समझ कर 
भय से उछल पडा! इस वाक्य में अलकारवादी के मतानुसार 
अ्रमालकार है । सॉप और रघ्सी का साचश्य यहाँ व्यग्य रखा 
गया है। बलदेव का भय से उछल पड़ने का कारण है--रस्सी को 


भाव के क्षेत्र 
से अलकार 
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सॉप समझना । किसी भयावनी वस्तु को देख कर या भ्रम में 
पडकर भय से उछल पडना मन और दरीर-धर्म की एक द्वत्ति है। 
इसका निराकरण अलकार- मानने या न मानने से नहीं होता । यदि 
बलदेव वस्तुतः सॉप को ही देख कर भय से उछल ,पढ़ता तो 
आलकारिक इस वाक्य मे कुछ सौदर्य नही पाते, पर झगडें की जढ़ 
तो रस्सी है । इस रस्सी में श्रमालछकार का समस्त सौदय सुरक्षित 
है। अब थोडी देर केलिए, मनोविज्ञान को भी साथ में ले लीजिए । 
यदि बलदेव को यह माछ्स हो जाता कि सडक पर पड़ी हुई रस्सी 
ही है, सॉप नही, तो उसे भय न होता। वह जान-बूझ कर नहीं उछ- 
लता उसे सॉप का वास्तविक ही भय हुआ था । यदि उसे यह बात 
माद्म रहती कि उसके उछलने से ही यहाँ भ्रमालंकार हो जाता है' 
तो उसका भाव सत्य और विश्वसनीय न होता । उसका भय 
कल्पित नही, वास्तविक है । जिस अलकार-विधान मे कल्पना की 
सहायता नहीं रहती उसमे अलकारत्व मानने या मनाने का दुराग्रह 
नही होना चाहिए । भाव की महत्ता स्वतत्र रहने में ही है। कभी- 
कभी उसे अपनी स्थिति को तीत्र रूप में प्रकद८ करने केलिए 
कल्पना का आश्रय लेना पडता है ओर यही उसमें अलकारत्व 
मिलता है। स्मरण, भ्रम, सदेह, प्रहर्षण, विषादन, तिरस्कार आदि 
हृदय की दवत्तियों हैं । इनमे अलंकारत्व मानना इनके प्राकृत रूप 
का निरादर करना है। आदर, आश्चर्य, घृणा, पश्चाचाप आदि के 
भावों को प्रकट करने में विप्सालंकार मानना कहों तक उचित माना 
जा सकता है। हृदय के कारणभूत या आकस्मिक उद्‌गार में 
अलकार के आरोप का प्रयत्न हास्यास्पद है। 'रास-रास, आपने 
यह क्या किया !” इस वाक्य से विप्सालकार को जगह देने से यह 
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कहना मुश्किल हो ही जाता है कि अलकार कहों नही है | ' 
भाव से मिन्‍न दूसरी ओर भी अछकारो ने दूसरो को वेदखू 
कर दिया है । न्यायशाज््र मे प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द, 


ये चार और वेशेषिक दर्शन मे प्रत्यक्ष और अनुमान, 
ये दो प्रमाण माने गए. हैं, लेकिन चढद्रालोककार 


हु 


जयदेव ने न्याय तथा दर्शन से भी बाजी मार कर 
प्रत्यक्ष, अनुमान, गब्द, उपमान, अर्थापत्ति, अनुपछब्धि, समव और 
ऐतिहा, ये आठ प्रमाणाछकार माने हैं | यह वेदखली सस्कृत तक 
ही रहती तो कोई हर्ज॑ न था। हिंदी के आछकारिको ने भी आाठो 
प्रमाणालंकारों की सोदाहरण परिभाषाएँ छिखी हैं। नमूने केलिए 
सभव-प्रमाण का एक उदाहरण छीजिए। 
ठाकुर कहत कछु कठिन न जानो याहि ह 
हिम्मति किये ते कहो कहा न सुधरि जाय 
चारि जने चारिह्‌ दिसासो चारो कोन गह्ठि 
मेर को हिलाय के उखारें तो उखरि जाय 
“ठाकुर 
इस कविता का तात्परय यही है कि हिम्मत करने से सब कास 
हो सकते हैं और यहाँ समव प्रमाणालकार की पुष्टि केलिए, कहा 
गया है कि चार आदमी मेरु पर्वत के चारो कोनो को पकड़ हिला 
कर उखाड़े तो वह उखड़ जाय। अब यही विचार करना है कि 
इसमें अलकारत्व क्या है £ इसमे एक-मात्र प्रोत्साह्म का भाव है | 
चार आदमी से मेरु पवेत का उखाडना तो आलकारिको के अनुसार 
असंभव अलकार है, कितु उत्साह की दृद्धि केलिए यहाँ पर्बत 
उखाडने की अनिश्चित संभावना दिखाई गई है। अत इसमे सभव 


न्याय तथा दरान 
के क्षेत्र मे अलंकार 
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प्रमाण नामक कोई जत॒ नही | न्याय के क्षेत्र पर इतना ही अधिकार 
नही किया गया है, काव्यार्थापचि, सस्ृष्टि, सकर, एकवाचकानुप्रवेश 
सकर एक-मात्र न्याय की भीत्ति पर हीं खडे किए गए हैं | दडपूपिका 
न्याय पर काव्याथापत्ति स्थिर है। तिल्‍ू-तदुरू-न्याय हटा लेने पर 
संसृष्टि-अलकार समझ में ही नहीं आता। नीर0ज्क्षीर न्याय के सिवा 
सकर'! की सकरता के रहस्य का पता नहीं चछ सकता। एक 
वाचकानुप्रवेश जो सकर का ही भेद है, उसिहाकार-न्याय पर जम 
कर बेठ गया है। इसी के एक अन्य भेद जँगागिभाव संकर ने भी 
बीज-इक्ष-न्याय को कस कर पकड़ लिया है। अधिकाश उभयाछकारो 
के आधार न्याय है। 

न्याय क्षेत्र को छोड़ कर अब वाणी के प्रागण में आइए | यहाँ 

भी अछकार का प्रभृत्व है। काकु बक्रोक्ति के सबध में आलकारिको 
. में इस बात पर मतभेद है कि इसे शब्दालूकार के 

वाणी के क्षेत्र &तर्गत मानना चाहिए. या अर्थालकार के भीतर, 
मे अलकार ं है 
किंतु आचार्यों के मतानुसार निश्चित ही है कि यह 

एक अलकार है । पद-भग-इलेप बक्रोक्ति और पद-अभग-इलेष 
बक्रोक्ति केलिए. विशेष चिता की बात न थी, पर काकु बक्रोक्ति 
अलकार स्पष्ट्तः वाणी के क्षेत्र में जा पहुँचता है। आर्थीव्यजना के 
काकुवेशिष्ट्य तथा गुणीमूत व्यग्य के काक्काभ्षित व्यग्य में वाणी का 
जो चमत्कार दिखछाया जाता है उसके लिए. कुछ कहना नही, 
पर अलकार को स्वर की विचित्रता में बॉध रखना कहाँ तक न्याय्य 

कहा जा सकता है ! 

वाणी के बाद क्रिया के क्षेत्र पर अछकार का अधिकार देखिए: । 
क्रियाविदग्धा तथा धीरा नायिका के हाव-भावो के स्वाभाविक वर्णन 
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को अलकार के हवाले कर दिया गया है। सूक्ष्म और, पिहित-१ 
गत . अलछकार मे क्रिया चेश् की विशिष्टता ही रहती 
(जी है, किसी भाव को तीत्र करने का प्रयत्न नहीं । 
साधारणतः किसी अभिप्राय का बोध कराना ही सूक्ष्म 
अलकार का लक्ष्य हुआ करता है । जैसे:-- 
स्थाम-बुलावन सप्जझि तिय, चित समुचित सखि सेन । 
ताकि तनक पिय-तन, करन, कर धरि मूँदे नेन ॥! 
किसी क्रियाविदग्धा नायिका ने अपने प्रिय नायक की दूती की 
चेष्टा से यह जानकर कि नायक ने मुझें बुछाया है, अपने निकट 
बैठे पति की ओर तनिक देख अपने कान पर हाथ रख कर आँख 
मूँदने की क्रिया से यह प्रकट किया है कि पति के सो जाने पर मै 
जाऊँगी। इसमे नायिका ने दूती के नयन-सकेत को समझते हुए 
चेष्य से अपने जाने की सूचना दी है । पिहित अलकार भी, जहाँ 
किसी का छिपा उआ बृत्तात उसके किसी आकार द्वारा जानकर कोई 
किसी प्रकार की किया से उसका अभिप्राय समझ लेना प्रकट करे, 
वहाँ होता है। यदि सूक्ष्म और पिहित अछकार माने जायें तो अल- 
कार की परिभाषा में इस बात की शेैजाइश रखनी पड़ेगी कि अल- 
कार केवछ भाव को ही अलूकृत नही करते, प्रत्युत क्रिया का मडन 
भी करते हैं । 
अप्पय दीक्षित ने जयदेवकृत “चद्रालोक' के व्याख्या-रूप 
'कुबछ्यानद' मे व्याजोक्ति और युक्ति अछकार मे भी उक्ति के अति- 
रिक्त क्रिया तथा आकार द्वारा गोपन की विधि समिलित कर ली है | 
१. कुछ आचाये पिहित को स्वतंत्र अछकार न मान कर सूक्ष्म 
का ही एक सेद सानते है | 


ध्ददे काव्य में अभिव्य॑ंज्ननावाद 


काल-विभाग ( 7०४७० ) मे मी अछकार वेतरीके घुस पड़ा है | 
काल व्याकरण का एक अग है, अछकार के साथ उसका सर्बंध नहीं 
व्याकरण. ना चाहिए। भूत, वर्चमान और भविष्य इन तीनो 
के क्षेत्र मे कालो को व्याकरण के क्षेत्र में अपने अलगन्‍भढय 
व्यापार हैं। भाविक अलकार की योजना कर आचार्यों ने 
व्याकरण को भी अछूता नही छोड़ा | जहाँ भूत और 
भविष्य के वर्णन वत्तमान काल की तरह किये जायें वहाँ भाविक 
अलकार की स्थिति बताई जाती है | उदाहरण केलिए:---' 


अलंकार 


हमको विदित थे तत्त्व सारे नाश और विकास के । 
कोई रहस्य छिपे न थे प्रथ्वी तथा आकाश के || 
थे जो हजारो वर्ष पहले जिस तरह हमने कहे । 
विज्ञानवेत्ता अब वही सिद्धात निश्चित कर रहे ॥ 


--मैथिलीशरण गुप्त 


उपर्युक्त हरिगीतिको छद में यह बताया गया है कि भारतवर्ष 
के महर्षियो ने हजारो वर्ष पहले पदार्थ-विद्या के जिन तत्नो का 
रहस्योद्घाठन किया था उन्हीं पर अत्र आजकल के वैज्ञानिक अपने 
सिद्धातो का निर्माण कर रहे हैं। इससें अलकार की पुष्टि केलिए 
थोडा भी चमत्कार नही है | राम सीता के साथ चित्रकूट जा रहे हैं', 
इस वाक्य में अलकारत्व मानने से अलकार की महत्ता नहीं बढ़ती, 
उसकी मिट्टी पछीद होती है। ऐतिहासिक वत्तमान ( 9786077० 
ए7०5०॥: ) को अलकार मानने के पहले उस पर गमीर 
विचार करना उचित है। साग के मोल से अलकार का प्रचार करना 

अच्छा नही । 
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भाव ओर भाषा का बहुत घनिष्ट सबध है| अछकार की पहुँच 
दोनो क्षेत्रों में है। प्रायः भाव के चसत्कार केलिए अर्थाठकार और 
भाषा के सौदय्य के निमित्त शब्दालकार के प्रयोग 
किये जाते हैं। भाव में चमत्कार छाने केलिए 
अर्थाछकार की जो योजना की जाती है वह 
अधिकतर भाषा के वैभव की सहायता से ही । जिस भाषा में जितनी 
लाभणिक चपलछता होती है उसमे उतनी क्षमता भी रहती है। 
छगभमग अधिकाश अलकारो के मूल मे ब्लेप की स्थिति पाई जाती 
है। आचार्य दडी ने--“लेषः सर्बाठु पुष्णाति प्रायो बक्रोक्तिपु 
भ्रियम!---ब्लेष प्रायः सभी बक्रोक्तियो--बकोक्ति अलछकार नही,उक्ति 
वैचित्य रूप अलकारो--की शोभा बढाता है, कहकर इलेष की 
महत्ता को प्रकट किया है. । सप्र अलकार भाषा के वैभव पर ही टिके 
हुए नही हैं | कुछ तो भाषा के दारिद्रथ से अपने अस्तित्व की रक्षा 
मे समर्थ होते हैं। भाषा मे यदि प्रत्येक भाव या अर्थ को स्पष्ट करने 
केलिए अछग-अछग शब्द रहते तो उनकी छाक्षणिकता में तो कमी 
होती ही, शब्दाभाव पर निर्भर रहनेवाले श्लेषादि अलहूकार अपने 
अस्तित्व की रक्षा नही कर सकते । भाषा का शब्द-बाहुल्य जहाँ भाव 
के तीत्र रूप से प्रकट करने भे सहायक होता है वहाँ कमी-कभी 
उससे चमत्कार-प्रकाशन मे कुछ बाधा भी पहुँचती है । यदि एक 
शब्द से एकाविक अर्थों की व्यक्ति न हो तो अकेले इलेष की बात 
क्या, उस पर गौण या मुख्य रूप से स्थिर रहनेवाले अर्थ-बक्रोक्ति, 
विज्वतोक्ति, गूढोक्ति, समासोक्ति आदि अलछकारो के कहाँ शरण 
मिलेगी ! 


अलकारो की सख्या न निश्चित है और न निश्चित की जा 


शब्दाभाव पर 
एथत अरूकार 
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सकती है, पर इस सबध में यह बात बराबर याद रखनी चाहिए 
कि अलकारो को अपने क्षेत्र मे ही रहने से काव्य का 

अलकारा का कल्याण हो सकता है। साहित्य-शासत्र के कितने 
निरुपयण आचार्यों ने नयेन्‍्नये ढग से बहुत-से अलंकारो की 
उद्धावनाएँ की, पर वे सब काव्य-जगत्‌ मे समान रूप से आदत नही 
हुई । कल्पना के आश्रय पर निर्मित अलकारो का काव्य में 
भावोत्तेजन के रूप में यथास्थान व्यवहार होना चाहिए। यह नई 
उद्धावना का युग है । नये-नये विविक्त अलकार यदि निर्मित किए 
जायें तो उनसे काव्य का गौरव ही बढेगा । ६ पुराने ढग के अछकार 
इतने किराये के-से मातम होते हैं कि उनसे किसी अच्छे भाव को 
तीव्र करने मे उतनी सहायता नहीं मिछती। पाठक या श्रोता को 
नही, अछकार की सिद्धि केलिए ही ऐसे कथन किए गए हैं। काव्य में 
प्रायः यही जान पडता है कि इसमे वास्तविक चमत्कार या सौदर्य 
सर्वत्र अछकार का प्रयोग होना ही चाहिए, यह कोई सिद्धात नहीं । 


जहाँ साधारण रूप से यह मात्यम पडे कि भावोत्तेजन की दृष्टि से 
यहाँ अलंकारो की सहायता लेनी है वहाँ अलकार व्यवह्यत किए 
जा सकते हैं। जब काव्यकार अपने भावों को इच्छानुकूल प्रकट नही 
१ श्रीयुत सेठ अज्ञुनदास केडिया ने अपनी अछकार-सबंधी 
पुस्तक--'भारती-भूषण” को जब आचाय महावीरप्रसोद द्विवेदी जी 
के पास समत्यथ भेजा था तब उन्होने इस बात की ओर सकेत 
किया था कि अब केवल पुराने अलकारों की छीक पीदने से काम 
नहीं चछेगा। भारती के वे आभूषण बहुत पुराने हो गए है, नये ढंग 
के आभूषण चाहिण। आचीन कार के आभूषण आजकछ की 
स्रियो को पसंद नहीं, बिहार की खियो को सारवाड़्‌ के जेबर 
अच्छे नही ऊछगते | काव्य मे भी इस रुचि को आश्रय मिलना चाहिए। 


अलंकार और प्रभाव॑ ६६ 


कर सऊता तत्र वह अलकार का आश्रय लेता है। विना जरूरत जो 

चीज ली जाती है वह बोझ ही समझी जाती है, उससे किसी प्रकार 
का सौदय-बद्धन नही हो सकता । 

पिछले अध्याय में हम प्राकत घत्य और काब्यगत सत्य का 
अतर दिखा चुके हैं। यहाँ काव्यगत सत्य की दृष्टि से अलछकार के 
प्रयोजन पर विचार करना आवश्यक है। अछकार 
अलंकार का अभावप्रसत है। नायिका के सौदर्य को बढाने के 
“पान छिए या उसके प्रकृत रूप ही को अधिकतर सुंदर बनाने 
के निमित्त आभूषण की जरूरत होती है । आभूषण की स्थिति से ही 
यदि नायिका के सौंदर्य का सवर्द्धन होता हो तो यह स्वतः प्रमाणित हो 
जाता है कि नायिका से सौदर्य का अभाव है, कम-से-कम उतना 
अमाव है जितना आभूषण की अवस्थिति से बढ जाता है। काव्य- 
रचना मे मी जब काव्यकार मनोनुकूछ अपने भाव को पुष्ट नटी कर 
सकता तब अलकार की सहायता लेता है'। अछकार का यथार्थ 
प्रयोजन है, प्रभाव की क्षमता प्राप्त करना। किसी केलिए हमारे हृदय 
में जो भय, स्नेह, श्रद्धा, घ॒णा आदि के भाव हैं वे 
सबके हृदय मे समान रूप से या न्यूनाधिक रूप से 
आ जायें, इसके लिए काव्य में प्रेपणीयता की 
आवश्यकता होती है | कोई आदमी सडक पर धीरे-धीरे जा रश है। 
उसके समीप ही आगे से प्रायः तीन हाथ का एक सॉप सडक पर 
से निकछ गया । उस समय सॉप को देखकर उसके हृदय में जो 
भय हुआ उसकी अनुभूति दूसरो को इतिद्वत्तात्मक ढग से कहने पर 
उतनी नही हो सकती | काव्य में अपने भाव को दूसरे के हृदय की 
सपत्ति बनाना पड़ता है | यदि ऐसा न किया जा सके तो काव्यकार 


प्रेपणीयता से 
अलंकररत्व 
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का प्रयत्न निष्फल ही है। काव्य में जब्न सॉप से उत्पन्न उस भाव का 
वर्णन किया जायगा तब केवरू भय पर ही ध्यान रखने से काम नही 
चलेगा,मयोत्यादक-रूप सॉप के स्वरूप का बृहत्तर तथा भयावना बिब- 
ग्रहण करना पड़ेंग।। वह कुछ-कुछ इस प्रकार बताया जा सकता है--- 
भई, में सडक पर धीरे-धीरे जा रहा था | सामने ही अचानक एक प्रायः 
पॉच हाथ छबा काछा सॉप फुफकार उठा | उस पर पॉव रखते-रखते 
मै बच गया | उसकी सूरत देखते ही कलेजा धकसे हो उठा | फिर वह 
एक ओर जल्दी से सरक गया। “--हस प्रकार एक बात को बढ़ा- 
चढा कर कहने से, यह समव है' कि, जितना भय उस व्यक्ति को तीन 
हाथ के सॉप को देखने से हुआ था प्रायः उतना ही भय काव्य के 
पाठक या श्रोता को पॉच हाथ के छबे फ़रैफकार भरनेवाले 
काले सॉप के वर्णन से हो सकता है । यही आलहकारिक प्रेंषणीयता 
है, पर इसमें बहुत ही काव्य-लयम और सतक॑ता चाहिए। पॉच 
को पच्चीस बना देने से उस मूछ भाव का सक्रमण अन्यत्र नही हो 
सकेया। भावों का प्रेषक या उत्तेजक बनने में ही अलकार की 
सार्थकता है। अनुभूतियों को प्रेषित करने मे कुछ तो वे विकुत 
हो जाती हैं. और कुछ छूट जाती हैं | काव्य में जितनी अनुभूतियों 
को स्थान मिल जाता है वे ही मुख्य हैं । 
प्रस्तुत और अप्रस्तुत अलछकार के दो मुख्य अग हैं। प्रस्तुत के 
प्रति भाव को उच्दीघ् करने केलिए ही अप्रस्तुत की योजना कौ 
जाती है। यही अप्रस्तुतान्वय यथार्थ अलकार है। 
अन्योक्ति काव्य मे वैसी ही अप्रस्तुत-योजना भावोत्तेजक होती 
है जो हमसे परिचित है और जो हमारे किंसी-न-किसी 


भाव की भूमि है। अन्योक्ति केलिए यह बहुत आवश्यक है कि 
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उसका प्रस्तुत जितना ही मर्मस्पर्णी हो उतना ही उसका अप्रखुत 
प्रकति के रमणीय उपादानों से बना रहे। अन्योक्ति में प्रस्तुत 
व्यग्य रहता है और अप्रस्तुत को सामने रखा जाता है। यदि 
अन्योक्ति के व्यग्य प्रस्तुत में जीवन को स्पर्श करने की क्षमता नही 
है तो उसका अप्रस्तुत चाहे कितना ही परिचित तथा रसणीय 
उपादानों से बना हो वह अन्योक्ति नहीं कहछा सकता । कमल, चकोर, 
अमर, चद्र आदि को उपलक्ष्य मान कर अन्योक्ति-दारा न माठ्म 
जीवन की कितनी मार्मिक घटनाओ पर प्रकाश डाछा जा सकता है | 
सीधेन्सीय जो बात कही जाती है उससे कहीं अधिक वह बात 
प्रभावपूर्ण होती है जो किसी उपलक्ष्य के द्वारा कही जाती है | 
प्रकारात्तर से देखा जप्य तो अकेले अन्योक्ति अलकार में क्म-से-कम 
छ+---अग्रस्तुद-प्रशसा, प्रस्तुताकुर, समासोक्ति, आक्षेप, व्याजोक्ति, 
तथा पर्यायोक्ति--अलंकारी का समावेश हो सकता है। अपग्रस्तुत- 
प्रशसा के सारूप्य निवधना-मेद में श्लेष-हेतुक, व्लिप्ट विशेषण तथा 
साच्य्य-मात्र, ये तीन अवांतर भेद होते हैं। कुछ आरूकारिक 
साच्य्य-मात्र अवातर भेद को अन्योक्ति अछकार मानते हैं । 
अलकार वस्त॒ुतः वाच्याथे मे दी माना जा सकता है, व्यग्यार्थ 
में नहीं। विना व्यग्य के चमत्कार मे अलकारत्व रहता है। व्यग्य 
. की प्रधानता होते ही वह अलकार-शासत्र का विषय 
चाच्याथ स रु 
अलंकार + एऐोफर ध्यनि के अतर्गत आ जाता है। वाच्यार्थ 
से गौण व्यंग्य काव्य की गोभा बढाता है। अप्रस्तत- 
प्रशसा में प्रस्तुत-रूप व्यग्याथ का ज्ञान होने पर भी साधर्म्य-विवक्षा 
से बुद्धि पुन' शीघ्र ही अप्रस्तुत-रूप वाच्यार्थ का आभास पा लेती है। 
यहाँ वाच्यार्थ में जो चमत्कार है वह व्यग्यार्थ का सवर्दक है । इसी 
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कारण “ध्वन्य,छोक'कार के मत से व्यग्य और वाच्य समान होने के 
कारण यह गुणीभूत व्यग्य है और अलंकार की स्थिति मानी गई 
है । ध्वन्यालोक' में अछकार और अछक़ार्य का अतर मान कर ध्वनि 
के अवातर भेदो में कही व्यग्य अलकार्य रखा गया है और कहीं 
अलकार माना गया है, किंतु वाच्या्थ मे ही. अछकार मानना युक्ति- 
युक्त है अन्योक्ति मे प्रस्तुत व्यग्य रहता है, अतः यदि सभव हो 
तो अप्रस्तुत के वाच्यार्थ को ही प्रस्तुत मान कर उससे जो कुछ 
चमत्कार छक्षित हो उसे! अछकार कहा जा सकता है। साधरम्य॑- 
विवभा के विना अन्योक्ति का प्रस्तुत समझ में नही आता । जिस 
अर्थ को समझने केलिए वाच्यार्थ से दूर जाना पड़े उसे अलकार्य 
चाहे माना भी जाय, अलकार नहीं माना जा सकता | 


अप्रस्तुत-योजना साचश्य और साधर्म्य पर निर्भर करती है । 
अमिव्यजनावाद के प्रचछन के कारण आधुनिक काव्य में साहश्य को 
साधम्ये की तरह महत्त्व नहीं दिया जा रहा है । क्रोचे 

सावइय और ते उक्ति में ही अल्कारत्व माना है। अलकार और 
साधम्य अछकाय॑ की एथक्‌ सत्ता को स्वीकृत नही किया, 
अतएव क्रोचे के निकट साच्व्य और साधम्यं का विवेचन, अलकार 
शात्र की दृष्टि से, कुछ महत्व नहीं रखता। काव्य की प्रद्नतियों 
को कोई एक नियम के अंतर्गत बॉध कर नही रख सकता । साच्ग्य 
और साधर्म्य को यदि छोड दिया जाय तो अलकार-शाज्न में प्रायः 
कुछ बचता ही नही। अलकार में विधायक कल्पना केलिए तक का 
आश्रय नही रखना चाहिए। भाव से कल्पनां को जहाँ तक प्रेरणा 
मिल सके वहीं तक यथार्थ में काव्य का कल्याण हो सकता है। त्क- 
पूर्ण विचार से काव्य में साइइय-विधान नही होता । किसी एक अंश 
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में भी किसी प्रकार के सादइश्य का आरोप कर काव्य की भावना 
सतुष्ट हे जाती है, किंठु तर्क और विचार को वह अधूरा ही जेंचेगा । 
-काव्य में साधम्य के सबंध में भी बहुत-कुछ इसी प्रकार की बात 
है | किसी कार्य, गुण आदि की आशिक समानता भी साधम्य॑ का 
पूरा आरोप कर देती है । काव्य मे यह आवश्यक नहीं है कि 
साच्श्य के लिए आकार-पकार या वजन के नाप-तौछ की जरूरत पडे 
अथवा साधम्य॑केलिए, वस्तु के श्रत्येक कार्य या गुण वी पूरी 
समानता रहे । साधश्य--बिंव-प्रतिबिब रूप---और साधर्म्य--वस्तु- 
प्रतिवस्तु धर्म-- दोनो ही काव्य में भाव के प्रसार केलिए सूत्र का 
काम करते हैं। यदि भाव का प्रसार साच्श्य या साधर्म्य के सकेत- 
मात्र से हो जाय तो फिर उनके पूरे आरोप की आवश्यकता नहीं । 
आजकल काव्य मे साइश्य और सखसाधर्म्य के 
अतिरिक्त तज्जन्य प्रभाव का ही अधिक विचार 
किया जाता है। यही उचित भी है । सादश्य ओर 
साधम्य॑ रहने पर भी यदि अप्रस्तुत-योजना में प्रमाव 


प्रभाव 


१ एए्ा6& पफ्रा७ ए0प79(8०७ए एघ6ठप2060 ण्रोएर व688 जाएं 
टशालह8 00 ए४०2४०धर०छ) एशोपछ १7 +९४४०णा7ए, ४06 
छ90०७७०७ ए.्रणाप्टी 28 788 $0 #8००९27776 वगतशा6६४ ० 
छाए फयते ज्ोक्ना०एछा फि० 7 फीरछा6४४ 76९0 20 708 
65६0००१6१, 2 ]7४९765858 70 धाए 878)6 907४ ४0 ४४00 
8 77707 006 ग्राएवते ॥8 8प्रिछर्या ए0प्रॉश'ए पर०प8॥+/ 
गआपहां 82९ (96 7९४९770]07९88 890 ७9079 00४ ४४७ ााक्क * 
# 0००_ष्ठा४- ७ €७ह5फोशा फं, 0प॥ 90086 पराणाह7 38 
हश8#6प0 एएग 8 20१8 7800807707 04 6 #९४९प्- 
छएाभा०७, धागा ्रा४ए 70 796 06 #& शी] (0 6९४७७ ६४६ 
पफाड़ था000 0७ 88७॥ ४2ए6 £०६ 


--२226800४ फ्र6 9060० ऐैंयशत एछ शा 


१०४ काव्य में अभिव्यंजनावाद 


की क्षमता नहीं तो वह किसी काम की नहीं। अग्रस्तुत-योजना के 
समय काव्यकार को रस की मनोवैज्ञानिक स्थिति पर अवश्य ध्यान 
रखना चाहिए । रस की प्रतीति के बाधऊ-स्वरूप उपमान या अधिक 
अमीष्ट प्रभाव पर व्याधात पहुँचाने वाली अग्रस्तुत-योजना काव्य की 
इष्टि से दूषित ही है । । 
अभिव्यजना के वैचित््य का कुछ व्यग्य रूपक और छक्षणा 
से छाया जाता है। ' कही-कहीं रूपक के अध्यवसान का आधार 
इतना सूक्ष्म होता है कि प्रस्तुत-अग्रस्तुत का कोई 
साधम्य का ज्ेद रक्षित नही होता। प्रस्तुत और अप्रस्तुत के 
आशक आधार / कहो तक साचश्य या साधम्ये है, इससे कवि 
अपने को बहुत-कुछ रक्षित समझता है। अल्प या छुँघले आधार पर 
ही रूपक का अध्यवसान कर दिया जाता है। जैसे-.. ' 


नवोढ़ा-बाल-छहर 

अचानक उपकूछो के 

प्रसूनो के ढिंग रुक कर 

सरकती है सत्वर | ह 

--सुमित्रानदन पंत 
इसमें रूंहर के साथ नवोढा नायिका का कोई साहश्य नही, 

थोडा-सा धीरे-धीरे चलने का साधम्य॑ है' | नवोढ़ा मुश्किल से पति 
के निकट जाती है और थोडी देर ठहर कर वहाँ से जल्द भाय खड़ी 
होती है। साधर्म्य के इसी एक अश को लेकर कवि ने लहर ओर 
नवोढा का अध्यवसान किया है | 
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आधुनिक कविताओ मे अग्रस्तुतन्योजना के साइश्य पर बहुत 
कम ध्यान दिया जा रहा है। साधर्म्य केलिए. भी यह आवश्यक्र नही 
उष्लका जाता कि प्रस्तुत और अप्रस्तुत के बीच क्रिया- 
अभाव थण आदि की पूरी समानता होनी ही चाहिए। 
कभी-कभी सादश्य और साधर्म्य दोनों का तिरस्कार 
कर केवल हृदय पर पडे हुए, तजञन्य प्रभाव का ही साम्य 
दिखलाया जाता हे। इस ढंग की कविताओ में प्रस्तुत और 
अप्रस्तुत का भेद प्रायः मियन्सा मात्म पड़ता है। यह पता 
अच्छी तरह नही छगता कि कवि जिस वस्तु का वर्णन कर रहा है 
वह प्रस्तुत है या अभप्रस्तुत । इसका कारण अभिव्यजनावाद का 
प्रभाव ही बतलाया जा सकता है | प्रस्तुत के मार्मिक रूप-विधान से 
हट कर धीरे-धीरे कवियो का ध्यान अप्रस्तुत की योजना की ओर 
ही आकर्षित होता जा रहा है । काव्य के यदि जीवन-पक्ष को अलूग 
कर दिया जाय तो उसमे प्रस्तुत कुछ रहेगा ही नहीं। काव्य की 
मार्मिकता केलिए, जीवन-पक्ष का समन्वय बहुत ही आवश्यक है। 
जीवन की बातो का अप्रस्तुत में मिलाने से फिर वही समस्या खड़ी 
हो जाती है । जहाँ जीवन किसी रूप में वर्तमान रहेगा वहाँ प्रस्तुत 
भी मानना ही पडेंगा |, 
सोती थी, 
, जाने कहो कैसे प्रिय-आयमन वह ? 
नायक ने चूमे कपोल, 
डोर उठी बल्लरी की छड़ी जैसे हिंडोल । 
इस पर भी जायगी नहीं, 
चूक-क्षमा माँगी नही, 
१6 
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निद्रालस बकिम विशाल नेत्र मूँदे रही--- 

किया मतवाली थी यौवन की मदिरा पिए, कौन कहे १ | 

निर्दय उस नायक ने 

निंपठ निदराई की 

कि झोको झड़ियो' से 

सुंदर सुकुमार देह सारी झकझोर डाली, 

मसल दिए गोरे कपोल गोल ; 

चौक पड़ी युवती,--- 

चकित चितवन निज चारो ओर फेर ।! 

“--निराला 

इसमे 'जुही की कली को लक्ष्य कर कवि ने किसी नायिका का 
वर्णन किया है। अब साचश्य और साधर्म्य का अलग-अलग विचार 
करना चाहिए । जुहीं की कली और नायिका मे किसी प्रकार का 
साक्ष्य नही । बकिम विशाल नेत्र, सुंदर कुमार देह, गोरे कपोल 
गोल, चकित चितवन आदि नायिक्रा के अग-प्रत्यग केवछ किसी 
मानवाकार वस्तु में ही समव हैं। जुही की कली और नायिका में 
बिंत-प्रतित्रिब रूप नही, फिर भी रूपक का अध्यवसान कर दिया 
गया है। साधम्य का आधार माना जा सकता है'। जुही की कली के 
लिए; पवन में नायकत्व का गुण मौजूद है । हिला-डुछा कर कछी को 
खिलाना, झोको से छता के साथ कली को अपने बृृत पर्‌ हिलाना 
और अर्दड्ध मुकुलित कली का पवन का झोका पाकर प्रफुल्ल हो जाना 
आदि नायक-नायिका के धर्मो का साम्य रखते हैं । पर, इस समय 
कवि यह सब कुछ भूल जाता है कि प्रस्तुत के जिन रूपी या गुर्णो 
का आरोप अप्रस्तुत में किया जा रहा है वें वस्तुतः उसमें होते हैं या 
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नहीं। उसे यह सोचने का अवकाश नहीं रहता। अपने सन की काल्पनिक 
नायिका का वर्गन एक उपलश्य मानकर वह कर जाता है। पाठक 
या श्रोता भी रसानुभूति केलिए. एक आलबन पाकर अपने भाव 
का आरोप करता है। जुही की कछी' एक सुदर मुक्तक रचना है । 
प्रस्तुत-पक्ष को छोडकर केव5 अगप्रस्तुतयोजना की ओर 
ऊवियो की प्रद्गचि बहुत बढ रह्दी है। जीवन की मार्मिक अनुभूति 
इससे बड़ी दूर पड जाती है। कविवर सुमित्रानदन 
प्रस्ुत की पत ने अपनी 'छाया' में अप्रस्तुत-योजना की जो 
अवहेलना ,/ खा रखी है वह जीवन के भावो से दूर रह 
केवल कल्पना का चमत्कार-प्रदर्शन करती है। इसके अनुकरण पर 
कुछ अन्य कवियों ने भी इसी प्रकार की अप्रस्तुत-हूप-योजना करते 
हुए रचनाएँ कीं, पर पतजी की भाँति उनमें विराट कल्पना का 
चमत्कार न आ सक्रा। जीवन की मारमिक अनुभूति तो ऐसी 
रचनाओं मे छक्षित हो ही नहीं सक़ती। “नक्षत्र'--श्ीर्षक कविता 
के कुछ अश उदादरण केलिए छीजिए-- 


ऐ, निशि-जाग्रतू | वासर-निद्वित ! 
ऐ अनन्य छत्रि के समुदय | 
स्तव्ध विश्व के अपछक बिस्मय | 
अभ्र-द्यात | अनिमेष द्वदय ! 


ऐ अनादि के बृच अनन्वय | 
एऐ आठुर उर के समान ! 
अब भेरी उत्ुक आँखो से 
उमड़ो,-दिवस हुआ अवसान | 
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यहाँ तक तो माछूम पडता है कि प्रस्तुत का रुप-विधान ही 
कवि का लक्ष्य है, पर आगे चलते-चलते कवि ने प्रस्तुत का ऐसा 
घुंघछा आधार लिया है' कि उसमे केवल अग्रस्त॒त-्योजना ही रह 
गईं है । प्रस्तुत का आधार क्षीण होते-होते विछीन हो गया है। भागे 
के चुने हुए अंशो को देखिए-- 
ऐ अनत की अगस कल्पना | 
ऐ अशब्द-भारति अविषय |! 
आदि नग्न सौदर्य निरामय ! 
मुग्ध दृष्टि की चरस विजय ! 
3 3 २५ 
ऐ अज्ञात देश के नाविक |! 
ऐ अनंत के हत्कंपन ! 
नव प्रभात के अस्फुट अंकुर | 
निद्रा के रहस्य कानन | 


० ५ ५ 
सूर-सिंघु | ठुछूसी के मानस | 
मीरा के उल्छास अजान | 
मेरे अधरो पर भी अंकित ! 
कर दो यह खगिक मुसकान | 

५९ ५८ 


न 
ऐ नश्व॒रता के लघु बुद्‌ बुद ! 
काल-चक्र के विद्युतू-कन ! 
ऐ खप्नों के नीरव चुबन | 
तुहिन-दिवस | आकाश-छुमन |... 
» १८ >< ४ 
--सुमित्रानदन पंत 
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इस कविता के शीरपैक के साथ-साथ यदि निशि जाग्रत, वासर- 
निद्वित, आकाश-पुमन आदि कुछ पदो को हथ लिया जाय तो यह 
एक पहेली सी हो जायगी | इसका अर्थ स्पष्ट नहीं हो उकेगा। 
जिस कविता में जीवन की अनुभूति नहीं रहेगी केवल कल्पना का 
वबंडर रहेगा उसके अर्थ की अस्पष्ठता उसका नित्य स्वरूप है| 
अप्रस्तुत-योजना बुरी बात नहीं, विंठु प्रस्तुत की त्रिकुल उपेक्षा 
कर देने से वर्गन का आधार नहीं रह जाता | सारी कविता हवाई 
जहाज हो जाती है। प्रस्तुत के आधार पर जो अग्रश्तुत-योजना की 
जाती है वह निश्चय ही मार्मिक होती है । 


प्रभाव और रमणीयता की इष्टि से जो अग्रस्तुत-योजना की 

जाती है वह बहुत सुदर होती है। आजकल के समाछोचको के 

मतानुसार व्यंग्य रूपक बडा उत्कृष्ट माना जाता है । 

ध्यग्य-रूपक . पतजी की रचनाओ में इसके अनेक अच्छे 

उदाहरण हैं। प्रस्तुत केलिए जिन उपमानो के 

प्रयोग काव्य में रूढ़ हो गए हैं उनमें विशेष नव नता न रहने पर 

भी यदि वे मार्मिक ठग से प्रयुक्त किए जायें तो सोंदर्य का अच्छा 
विधान हो सकता है । 


प्रथम, भय से मीन के रूघु चाल जो 
थे छिपे रहते गहन जल में, तरल 
उर्मेयो के साथ क्रीड़ा की उन्हें 


छालसा अब है विकक करने लछगी। 
कमल पर जो चार दो खंजन, प्रथम 
प्॑च॒ फड़काना नहीं ये जानते, 
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हि चपल चोखी चोद कर प्रखर की 


वे विकल करने लगे है भ्रमर को ।' 
“सेमित्रानंदन पत 


इसमे ऑँलो का बहुत ही भार्मिक वर्णन है । आँख के उपमान 
मछली, खजन आदि प्रसिद्ध हैं। कमछ मुख केलिए तथा भ्रमर 
रस-लोछप होने के कारण नायक के उपमान के रूप में रखे गए हैं | 
नायिक्रा की आँखों में क्रम-क्रम से चपलता बढ़ती है। पहले जो 
नायिका नायक को देख कर भीत होती थी, झिझकती थी वही अब 
समय पाकर नायक को अपने हाव-भाव से विकलछ करने छगी है | 
उपयुक्त पक्तियो मे प्रस्तुत का बहुत रमगीय तथा मार्मिक अध्य- 
वसान किया गया है । 
अप्रस्तुत रूप-योजनान्द्वारा प्रस्तुत की बड़ी मार्मिक व्यजना 
की जा सकती है। केवछ उपमानों को छा पटकने से ही वर्णन 
अप्रत्तुत से प्रस्तुत सजीव नही हो जाता। अनुभूति की थोड़ी-सी 
की व्यजना भी मार्मिकता वर्णन में जीवन छा देती है। हास्य 
की यह कितनी सुदर अप्रस्तुत-योजना है। 


(विकसित सरसिज-वन-तैमव + 
मधु उषा के अचल में, 


उपहास करावे अपना 
जो हँसी देख ले पल में |* 


“प्रसाद 
इसमें अप्रस्तुत के उपलक्ष्य द्वारा प्रस्तुत की हँसी का वर्णन किया 
गया है | उषा-फाल मे पूर्व दिशा की छालिमा से कमछ-वन की जो 
शोभा होती है वह नायिका की हँसी के समुख ठ॒च्छ है । इसमे 
व्यतिरिक का भाव है और इसी कारण प्रस्तुत का अध्यवसान अधिक 
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व्यग्य नही रह सका है। कुछ और देखिए--- 

सखि, नील नभस्सर में उतरा 

यह हस अहा | तसता तरता, 
अब तारक-मोौक्तिक शेप नही, 

निकला जिनको चरता-चरता | 
अपने हिम-बिंदु बचे तब भी, 

चलता उनको धरता-धरता, 
गड़ जायें न कठ्क भूतल के, 

कर डाल रहा डरता-डरता |? 


--मेंथिलीशरण शुप्त 

यह प्रातः/काऊछ की अग्रस्तुत-योजना हैं। सूर्योदय के कारण 
तारायण का विलीन होना और धीरे-धीरे रश्मियो के प्रथ्वीतछू पर 
पहुँचने का अच्छा वर्णन है। उत्कृष्ट अप्रस्तुत-योजना में प्रस्तुत 
गूढ व्यग्य नहीं रखा जाता । उपर्युक्त योजना में प्रल्तुत का खरूप 
बड़ी सुंदरता से झाँक रहा है। अप्रस्तुनन्याजना में कल्यना की 
उड़ान उतनी ऊँची नहीं शेनी चाहिए जिसमे नीचे पड़े हुए; प्रस्तुत 
का रूप, पहाड़ होने पर भी, तिछ की तरह दिख,ई दे । काव्य में 
सोदर्य की सत्ता केलिए, अप्रस्तुत-योजना ठीक प्रस्तुत के अनुकरण 
पर होना वाठनीय है । 

अभिव्यजना का एक प्रकार का प्रभाव जो अब्र आधुनिक कवि- 
ताओ मे स्पष्ट लक्षित हो रद्य है, वह है, अप्रस्तुत-योजना में व्यग्य- 
वर्प लक व्यगक भाव का सपध। इसमें कवि की दृष्टि 

भाव किसी प्रकार के रुप-साम्य पर नहीं पडती, केव्रछ 

व्यजना ही उसका ध्येय रहता है'.। वीचि-विछास' 

की कुछ पक्तियाँ देखिए--- 
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गूढ साँस-सी अति गति-हीन 

अपने ही कपन में छीन; 

सजल कल्पना-सी साकार 

पुनः पुन) प्रिय पुनः नवीन; 
तुम शेशव-स्मिति-सी सुकुमार, 
मर्म-रहित, पर मधुर अपार, 
खिल पड़ती हो विना विचार ।! 

--सुमित्रानदन पत 


अलकार के भीतर ध्वनि का प्रवेश भी बहुत दूरतक हो गया है । 
सलश्यक्रम व्यग्य ध्वनि के दो प्रधान--शब्द-शक्ति-उद्धव तथा अर्थ- 
शक्ति-उद्धव-ध्वनि--मेदो मे व्यग्य रूप से कितने 
ध्वनि मे अलकार प्रकार के अछकारो का समावेश कर दिया गया 
है | शब्द-शक्ति-उद्धव ध्वनि से वस्तु-ज्वनि तथा 
अलफ़ार-ध्वनि होती है। अर्थ-शक्ति-उद्धव-धनि में व्यजक और 
व्यग्य दोनो अर्थ हांते हैं। व्यजक अर्थ तीन प्रकार के होते है, 
स्वतः संभवी, कक्‍वि- प्रौढ्ोक्ति-मात्र सिद्ध तथा कवि-नित्रद्ध-पात्र की 
प्रौढोक्ति-मात्र सिद्ध । इनके अनेक भेदो मे कही वरतु से वस्तु व्यग्य, 
कहीं वस्तु से अलफ़ार व्यग्य, कही अलंकार से अलकार व्यग्य होता 
/ है| प्रधानतः यह विषय ध्वनि-शासतत्र का है, अलंकार के साथ इसका 
विवेचन करने से अलछकार की दुरूहता बढेगी। गूढ कल्पना के आश्रय 
से अलकार की शोभा नष्ट ही होगी, बढेगी कदापि नहीं। अतएव 
अलकार के प्रसग से इसका विस्तृत विवेचन हम उचित नहीं समझते। 
ध्वनिवादियो” के आग्रह का ही यह परिणाम हुआ कि ध्वनि का 
प्रवेश धीरे-धीरे साहित्य के प्रायः सभी क्षेत्रो' में हो यया । 
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प्रस्तुत के वर्णन में जो अप्रस्तुत-पोजना की जाती है वह कल्यना 
के सहारे ही, पर सत्काव्य केलिए, केवल कब्पना ही ययेष्ट नशे है। 
कल्पना के साथ हृदय की अनुभूति का सामजस्य 
रहना बहुत आवश्यक है। भाव या अनुभूति से 
जीवन-व्यापार का जैसा सत्रध पाया जाता है वैसा 
कल्पना से नही। ठुलली और सूर के काव्यो' मे जो इतना रस, 
इतनी विदग्धता पाई जाती है वह केवल कल्पना के सहारे ही व्यक्त 
नही हुई है। अनुभूति जितनी गरभीर तथा मार्मिक होगी वह 
उतनी ही प्रभावपूर्ण भी रहेगी | हृदय को अनुभूति जब प्रकृति के 
भिन्न-भिन्न व्यापारों के साथ पूरा-पूरा मेल खा जाती. है तब प्रस्त॒त- 
अप्रस्तुत का अंतर मिठा-सता मालूम हो जाता है। अतश्करण की भाव- 
मग्नता और प्रक्नृति के व्यापारो में विंब-प्रतित्रिंव भाव हो जाता है। 
हृदय की ऐसी स्थिति अलकारो के स्वाभाविक प्रस्फुटन केलिए 
भावो के क्षेत्र को उन्मुक्त कर देती है। यह एक ऐसी अवस्था है 
जत्र हृदय मे छिछले भाव उतनन्‍न ही नही होते। हृदय वी अनुभूति 
यभीर होती है, अत. गर्भीर भावो से लदे हुए. अछकारो में जो गरभीरता 
होगी वह हवाई जहाज की तरह उडनेवाली आधार-हीन कब्पना 
के बल से निर्मित अलक्ारों मे समव नहीं। राम की सीता-हरण- 
जनित कातरता के वर्णन मे अछकार कितना जमकर बेठ गया है! 
खजन, सुक, कपोत, स्गमीना, मघुप-निकर, कोक्लि प्रवीना, 
कुंदकली, दाड़िम, दामिनी, सरद कमल, ससि, अहि भामिनी, 
वरुन-पास मनोज धनु हसा, गज केहरि निज सुनत प्रससा, 
श्रीफल, कमर, कदलि हरषाही, नेकु न संक सकुच मन माही |” 


-“उूछसी 


कदपना और 
अनुभूति 
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इसमें रूपकातिशयोक्ति अछकार बहुत स्वाभाविक ढंग से आ 
गया है। वन के भीतर जो अप्रस्तुत हैं वे प्रस्तुत के भाव केा 
तीत्र करते हैं, पर इसमें विचार करने छायक कुछ उपमान है 
जो पुरानी लीक पर बेठाए गए हैं । अप्रस्तुत की 
योजना दो दृष्टियो से की जाती है; पहली तो अग्रोचर बातो 
के गोचर रूप देने और दूसरी प्रस्तुत के भाव को तीत्र करने 
की दृष्टि से । उपर्युक्त पक्तियो' में बन के भीतर अप्रस्तुत प्रस्तुत 
भी हैं, इसी कारण वर्णन में सजीवता आ गई है| अपने हृदय की 
व्याकुल भावना को प्रकृति पर आरोपित करने का वर्णन नीचे के 


पद में केसा सुदर है । 


'मधुबन ! तुम कत रहत हरे ? 

विरह विजोग स्यथाम सुंदर के ठाढ़े क्यो न जरे 

तुम हो निरूज, छाज नहिं ठुमको, फिर सिर पुहुप धरे। 
ससा स्थार औ वन के पखेरू घिक-धिक सभन करे। 
कौन काज ठाढे रहे वन में काहे न उकठि परे !? 


“>पूर 


इसमें भावोन्माद की दशा भें गोपियों की अतदंशा का चित्रण 
भहइ्तु-सुलम व्यापारों से किया गया है। हृदय के भाव को प्रस्तुत 
मानऊर अप्रस्तुत-रूप प्रकृति के दृश्य पर त्रित्रन्प्रतित्रिंच भाव का बड़ा 
मार्मिक आरोप हुआ है। भर्त्सना का प्रव७ भाव है । ऐसी कब्पना 
में अनुभूति का कुछ योग है । 
काव्य में अग्रस्तत-पोजना ही सब कुछ नही है । केवल प्रस्ठ॒ुत- 
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विधान से भी काव्य में बड़ी स्समगीयता आ सकती है। कवि की 
प्रतिमा की सच्ची पहचान प्रस्तुत-विधान मे ही 
प्रत्तुत-.चिधान होनी चाहिए | कल्पना की सहायता जितनी 
अप्रस्तुत-पोजना में होती है' उतनी ही उससे कम 
नहीं, प्रस्तुत-विधान मे होती है। कवि की भावुकता का परिचय 
इसी से मिलता है। सीघे-सादे शब्दो मे एक बिल्छी का स्वाभाविक 
वर्णन देखिए 
तूल-सी मार्जार-बालय सामने 
निरत थी, निज बाल-क्रीड़ा मे---कमी 
उछछती थी, फिर दुबक कर ताकती, 
घूमती थी साथ फिर-फिर पूँछ के ।' 
--सुमित्रानदन पत 
ट्समें ब्रिस्‍्ली की स्वाभाविक चपलता का मनोरम चनिब-प्रहण है । 
'तूल-सो को छोड़कर अप्ररतुत का इसमे कहीं समाव्रेश नहीं । 
केवल प्रस्तुत-विधान मे इतनी रमणीयता छाना कवि की वाध्तविक 
प्रतिमा का ही काम है। मेघदूत के प्ररृति-बर्णन का एक इछोक लीजिए,। 
'पाइच्छायोपवनइतय केतकेः सूचिभिल्रै- 
नींडारमैण हचलिभुजामाकुलमामचैत्या* । 
प्वय्यासन्ते परिणतफलश्यामजबूबनाताः 
सपत्यते कतिपयदिनस्थायिहसा दशार्णा: |!” 
--कालिदास; 
अर्थात्‌-केतकी के फूलने से बांगों की सौमाएँ शुश्न हे जायेंगी। 
गाँद-के मदिरो मे पक्षी बढ़ी लगन के साथ अपने घोसले बनाने में 
लगेंगे । तुम्हारे--वर्षा-ऋछतु--आजाने से पके हुए जामुनो की ब्यामता 
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* से पूर्ण वन की शोभा होगी और दश्यार्ण मे तव हस कुछ ही दिन रहेगे। 
इस वर्णन से वर्षा-काल में दशार्ण-प्रत की शोमा का बडा 


सुदर चित्र उपस्थित होता है। केतकी का फूलना, वर्षा के भय से 
पक्षियो का घरो मे, छज्जो मे घेसले बनाना, जामुना का पक-पक 
कर काला होना आदि प्रकृति के बड़े रमणीय और नियमित व्यापार 
हैं। इससे बड़े सरिरूष्ट प्रस्तुत-विधान केलिए महाकवि बाल्मीकि 
का वर्षा-चर्णन देखिए. । 
प्रहर्षिताः केतकिपुष्पमधमाजाय मत्ता वननिश्ल रेपु । 
प्रपातशब्दाकुलिता गणेंद्राः साथ मयूरे: समदा नदंति | 
धारानियातिरमिहन्यमानाः कद्वशाखासु विलबमानाः । 
क्षणारजित पुप्परसावगाढ़ शनेमंद षद्चरणास्त्यजति ॥ 
अंगारचूर्णोत्करसंनिकाशैः फलेः सुपयासरसेः समृद्धोः। 
जबूद्रुमाणा प्रविभांति शाखानिपीयमाना इव प्पदौषैः ॥ 
तडित्पताकामिरलकृतानामुदीर्णग भीरमहाखाणाम्‌ । 
विभाति रूपाणि बलाहकाना रणोत्पुकानामिव वानराणाम्‌ || 
मार्गाठुगः शेलबनानुसारी संप्रस्थितों मेघरव निशम्य | 
युद्धामिकामः प्रतिनादशकी मचो गजेद्रः प्रतिसन्निद्नत्तः ॥ 
क्वचित्मगीता इव॒घट्पदौषै- क्वचित्रदतत्ता इब नीलकठेः । 
क्त्रचित्ममत्ता इव वारणं प्रेविभात्यनेकाश्रयिणो बनाताः ॥ 
कद॑परसर्जार्जुनकदलाया वनातभूमिम॑धुवारिएर्णा । 
मयूरमत्तामिस्तप्रदचैरापानभूमि प्रतिमा विभाति ॥ 
मुक्तासमार्म सलिल पतिद्दों सुनिर्मल पत्रपुठेषु रूग्नम्‌ | 
हृष्ण विवर्णच्छदना विहंगाः सुरद्रदर्त तृपिता पिबति ॥ 
घट पादतंत्रीमधुराभिधान प्लबंगमोदीरितकठतालमू ) 


आविष्क्ृत मेघमृदगनादेवनेदु सगीतमिव प्रइतम्‌ || 
--बाल्मीकिः 


भ 
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--कैतकी पुष्प की गध सूँघ कर हृ्षित, झरने के शब्द सुनने से 
चचल चित्त मतवाले हाथी झरने के पास मयूरो के साथ गरज रहे हैं । 
धारा के गिरने से आहत कदव की शाखा में रूअकनेवाले भ्रमर 
पुप्प-रस के पीने से उसी समय उत्पन्न मद का त्याग कर रहे हैं । 
कोयले के चूर्ण के समान काले रस-भरे अधिक फलो के कारण 
जामुन वृक्ष की शाखा ऐसी माद्म होती है' कि मानो भौरे लिपट 
कर उन्हे पी रहे हो । त्रिजली-रूपी पताका से अछक्षत दूर तक 
फेलनेवाला यभीर निनाद करनेवाले भेधो का रूप युद्धोत्सुक बानरो 
के समान माद्म होता है। पार्वत्य वन में भ्रमण करने वाला ओर 
युद्ध की इच्छा से मार्ग में जाता हुआ मतवाला हाथी मेघ के निनाद 
को सुनकर पीछे छौठ पड़ा, उसे दूसरे हाथी के चिघ्घार का भ्रम 
हो गया। वन की भूमि अनेक प्रकार की हो गईं, भ्रमरो के 
समूहो से कही गाती हुईं, मयूरी के द्वारा कहीं नाचती हुई और 
मतवाले हाथियेो के द्वारा प्रमत्त के समान मात्म होती थी। 
कदब, सर्ज, अर्जुन और स्थछ-कमल से युक्त मीठे जछ से परिपूर्ण 
यह वन-भूमि मयूर के मत्त शब्द और नरत्त से मद्यपान की भूमि 
के समान हो गई है | इद्र का दिया हुआ गिरने वाला और पत्तों 
मे छगा हुआ मोती के समान निर्मल जछू प्रसन्‍न बिखरे पखो 
वाले प्यासे पक्षी पी रहे हैं। माद्म होता है कि वन मे सगीत हो 
रहा हो, भ्रमरो का शब्द सितार के झकार के समान है, मेढका वा 
शब्द कठताल है, मेघ का गरजन भ्ूदग की ध्वनि है, हस प्रकार 
वन में माने सगीत हो रहा है। 


वाल्मीकि के उपर्युक्त वर्षा-वर्णन से प्रकृति के धृश्य का बहुत ही 
रमणीय बिंब-प्रहण होता है। वर्षा-ऋतु का वर्णन प्रस्तुत है और इसका 
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निवाह अच्छी तरह हुआ है | प्रस्तुत के भाव को रमणीय तथा तीज 
करने केलिए. कही-कही अग्रत्छुत-योजना भी की गई है, पर वह 
प्रस्तुत के ऊपर प्रधानता नहीं पा सकी है । प्रस्तुत का वर्णन स्पष्ट है | 
हिंदी के कवियों में सस्कृत के कवियों की तरह बिंब-ग्रहण कराने 
का प्रयत्न बहुत कम पाया जाता है | बाब्मीकि का वर्षा-बर्णन वर्षा- 
वर्णन केंलिए ही है'। १ कवि का ध्यान प्रस्तुत को छोड़ अन्यत्र नहीं 
भठका है | जीवन की मार्मिकता इस वर्णन में बराबर पाई जाती है । 
गोस्वामी तुलसीदास के वर्षा-बर्णन को देखिए । 
धर्षहिं जलद भूमि नियराये, जथा नव्हिं बुध विद्या पाए। 
बुंद अधात सह गिरि कैसे, खठ के वचन सत सह जेसे ॥ 
अर्क जवास पात विनु भयऊ, जिमि सुराज्य खल उद्यम गयऊ । 
छुद्र नद्दी भरि चलि उतराई, जस थोरेहु धन खुल इतराई ॥ 
भूमि परत भा ढाबर पानी, जिमि जीवहिं माया छूपटानी | 
सिमिट-सिमिठ जल मरहिं तछावा, जिमि सदगुन सजन पेह आवा। 


सरिता जल जलनिधि मेंह जाई, होहि अचल जिमि जिव हरि पाई |! 
--ठुल्सीदास 


इस वर्षा-बर्णन में कवि का ध्यान प्रस्तुत पर कम और अप्रस्ठत 
पर बहुत प्रत्र॒छ रूप से गया है | प्रत्रध काव्य में प्रासगिक रूप से 
कवि ने वर्षा का वर्णन बिया है, पर कवि ने उसे उपदेश देने 
का उपलक्ष्य बना दिया है। वर्षा का सरिलष्ट भिंब-अहण तो कुछ होता 
नहीं, पाठक या श्रोता के मन में बार-बार यही आता है कि विद्या 
१ यहाँ 'कछा करा केलिए! का अ्रम नहीं होना चाहिए । बाल्मीकि के 
चर्षा-वर्णन मे जीवन की सार-सत्ता बराबर छक्षित हो रही है, पर 
दशा केलिए! वाले कला में जीवन का प्रवेश आवश्यक नहीं 
समझते । | 
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पाकर छोग कैसे नम्न हो जाते हैं, दुशे के वचन को सत केसे सहते 
हैं, सुराज्य में खलो का उद्यम कैसे नष्ट हो जाता है, इस प्रकार 
पर्वत पर वर्षा की बूँदे गिरने या अर्क-जवास के पत्र-हीन होने 
का चित्र उपस्थित ही नहीं होता। बिव-ग्रहण कराने केलिए यह 
आवश्यक है कि अप्रस्तुत-योजना में प्रस्तुत का साच्श्य और 
रमणीयता रहे । केवल साधम्यं--वह भी सूद्रम साधर्म्य--के बल 
पर बिंब-ग्रहण नहीं कराया जा सकता। गोस्वामी तुलसीदास ने जो 
अप्रत्तुत-योजना रखी है वह न तो बिंत्र-विधायक है और न प्राकरणिक 
ही। काव्य में ऐसी अंप्रस्तुत-योजना से चित पर कुछ प्रभाव 
नहीं पड सकता । अतः ऐसी योजना का काव्य की दृष्टि से कोई 
मूल्य नही, नीतिशास्र चाहे इसे जो कहे । 


अलकारो मे शुद्ध तथा प्रधान उपमा, उद्पेक्षा, रूपफ आदि हैं। 
आरोपित तथा सभावित वस्तु या तथ्य में ही अछकार रहता है। 


४ भार्वों के विषय मे अलछकार की स्थापना नहीं हो 
हल सकती । अतिशयोक्ति कई अलंकारों का आश्रय- 
स्थल है | उद्रेक्षा या अतिशयोक्ति के प्रायः समस्त 
आधार झड़े या सभावित होते हैं| अतिशयोक्ति में अध्यवसान सिद्ध 
रहता है और उद्ेक्षा में साध्य | गभीर या मुख्य भावो के वर्णन मे 
झुठे आधार प्रतीति और रसानुभूति मे बाधक हो जाते हैं। यदि आधार 
सत्य हो और उसका हेतु मी सभावित हो तो प्रणव की व्यापकता 
बढ जाती है। अछकारो के मोह में पड़कर कभी-कमी ऐसे वर्णन 
किए जाते हैं जिन पर न तो विश्वास जमता है, और न किसी 
प्रकार के सोंदर्य का विधान हौता है। जैसे--- 
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आड़े दे आले बसन 'जाडे हूँ की राति। 
साहसु कके सनेह-त्रस सखी सब्रे ढिंग जाति ॥ 
इत आवति चलि जाति उत चली, छ सातक हाथ । 
चढी हि डोर से रहे छगी उसासनु सौथ ॥ 
छाले परिवे के डरनु सकै न हाथ छुबाइ। 
झझकत शियें गुराव के” मचा झनत्रेयत पाइ ॥ 
पत्रा ही तिथि पाइये वा घर के” चहुँ पास । 
नित प्रति पून्योई रहे आनन-ओप-उजात ॥* 


--बिहारी 


इस प्रकार के वर्णन में आलंकारिकों के मत से चाहे जितना 
सॉंदर्य हो, पर सक्काव्य की दृष्टि से यह कहना सर्वथा युक्तिसंगत 
है कि काव्य में हजारो फ्रेनहाइट की गर्मीवाली नायिका या सॉस के 
साथ ही झुले की तरह छ+-सात हाथ आगे-पीछे जानेवाली नायिका 
किसी प्रकार के सौदर्य के भांव को मन में उद्दीस नही करती ! वैसी 
नायिकाएँ हमारे मन मे आश्चर्य या विस्मय ही उत्पन्न करती हैं। 
प्रकृति के आधार पर जिस सौंदर्य का विधान होता है' वही काव्य में 
स्थान पाने के योग्य है । अतिशयोक्ति या बढ-बढ़ कर बातें करने की 
आदत हिंदी के कवियों से ज्यादा उर्दू के शायरो को है, पर कमी- 
कभी हिंदीवाले उन से भी बढ़ जाते हैं। नायिका की कटि को उ्दू- 
वाले खुदंवीन से देखते रहे, लेकिन प्रेम को कला का रूप देने वाले 
बिहारी ने उसको सूछम कटि परब्रह्म की अछख छखी नहिं जाई 
कह कर, खु्दवीन की जरूरत मी न रखी । 
उपमा की दो विशेषताएँ, जो आजकल प्रायः देखने में आती हें, 
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आयान देने योग्य हैं। ये विशेपताएँ हिंदी के काव्यो में पहलेसे भी हैं, 
मल किंतु अभिव्यजनावाद के कारण नवीन ढग की कवि- 
विशेषताएँ. पा में जो एक प्रकार का वेचित्रय आया है उससे 
विभेपता की इस प्रव्गत्ति को विशेष प्रोत्साहन मिला 

है। ये विशेपताएँ हैं, मूर्त की सक्ष्मेपमा तथा सूध्म की मूर्त्तोपमा | 
उपमागत कई ऐसे दोष हैं जो आजकल की रचनाओ में अधिक 
देखे जाते हैं । पर अच्छे कवियों की रचनाएँ ऐसे दोपो से प्रायः मुक्त 
रहती हैं। जत्र अप्रस्तुत के द्वारा त्रिंब-ग्रहण कराना होता है तत्र साच्थ्य 
पर अधिऊ ध्यान दिया जाता है ओर जब भाव को तीत्र करना 
अभीष्य रहता है तब केवल सावम्य से काम चल जाता है । विधवा! 
के वर्णन में अप्रस्तुत-योजना देखिए । 

धवह इष्टदेव के मदिर की पूजा-सी, 

वह दीप-शिखा-सी शात, भाव में छीन, 

वह ऋर काल-ताडव की स्मृति-रेखा-सी, 

बट दृटे तरु की छुटी छता-सी दीन--- 

दलित भारत की ही विधवा है ।' --निराला 


इसमे प्रस्तुत--विधघवा--मूर्त है, पर इसकी अप्रस्तुत-योजनाएँ 
कुछ तो मूर्च-सी हैं और कुछ सूक्ष्म ॥ 'मदिर की पूजा-सी', 'काछ- 
ताडव की स्मृति-रेखा सी, यृध््म अग्रस्तुत-्यीजनाएँ हैं। 'दीप- 
शिखा-सी शात' तथा 'टूटे तद की छुटी छता-सी दीन' में अप्रस्तुत- 
योजनाएँ मूत्त॑-रूप में की गई हैँ, किंठु शाति और दौनता के भाव की 
प्रचदृता के कारण ये भी सृल्म अग्रलुत-योजनाएँ ही कही जा 
सञझ्ती हैं। तल्वार-भीर्षक कविता की कुछ पंक्तियों में सृह्षम 
अप्रछुतत-पोजनाएँ देखिए | 


हक 
रु श्‌ 
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समर भूमि में थिरक कौन वह नाच रही है अछवेली | 
विश्व-व्योम परर॒ मदमाती-सी करती है अठखेली ॥ 
नै ने नू+ 
निरयता की निठुर मूर्ति-सी, हत्या की जय झडीन्सी | 
उष्ण रुघिर की प्यासी जो नित रहती है रणचंडी-सी ॥ 
दुष्य जनो की कुण्लि प्रीति-सी, चार कामिनी-चितवन-सी | 
नीच हृदय की स्वार्थ नीति-सी, पराधीनता-बंधन--सी ॥ 
जीर्ण रूढियो के हठन्सी, साम्राज्यवाद की काया-सी। 
विधवा के सतप्त दृदय-सी नित अनर्थ की जाया-सी | 
कामुकता की क्षणिक तृप्तिन्‍्ती, पतित्रता की दृढता-सी। 
रिपुता के घन में चपला-सी महा-क्रोध की जडता-सी ॥ 
धर्मंतन की अति अभीतिमय सहनशीलता--सी वह मौन । 
सूनी गोद मृत्यु की हँस-हँस भरती रहती है वह कोन 
न न- न- 
“--फैरव 
इसका प्रस्तुत--तलवार--एक मूर्च पदार्थ है, पर कवि ने इसके 
लिए, जो अप्रस्तुत-बोजना की है, वह सूक्ष्म उपसानों से भरी है । 
आजकल सूक्ष्म अप्रस्तुत-योजना की बडी बढती है । 
सूक्ष्म प्रस्तुत की मूर्त अप्रस्तुत-पोजना कुछ कठिन है | इसी 
कारण हिंदी के कवियो ने इस प्रकार की योजना का स्वागत अच्छी 
तरह नहीं किया । सस्कृत मे इसके कितने अच्छे उदाहरण मिल 
सकते हैं । 'अभिज्ञान शाकुतछम्‌” से इसका एक नमूना दिखलाया जा 
सकता है । नाथ्क के आरंभ में ही जब राजा दुष्यंत शकुंतछा के 
साथ प्रणय-संबंध स्थापित कर अनिच्छा-पूवंक अपनी राजधानी जा 


अलंकार और प्रभाव श्श्३े 


रहे हैं उसी समय के वर्णन में महाकवि कालिदास ,ने जो अग्रस्तुत- 
योजना की है वह बडी सुदर है। दुष्यत शरीर से अपनी राजधानी 
जा रहे हैं, पर उनका 'मन पीछे की ओर--शकुतछा के पास -दौड़ 
रह है, इसकी अप्रस्तुत-योजना दड में लगी हुईं पताका, जो आगे 
लिये जाने के कारण पीछे की ओर फहराती है, से की है। शरीर 
मूर्स है, और उसका उपमान दड भी मूर्त है । मन सूक्ष्म है, पर उसका 
उपमान पताका मूर्च है । दोनो में पीछे की ओर जाने का अच्छा 
साहग्य और साधर्म्य है| इस प्रकार के अप्रस्तुत से बिच-ग्रहण भी 
हो जाता है। 'विषाद'--श।र्षक कविता की कुछ पक्तियाँ देखें । 

कौन प्रकृति के करण काव्य-सा 

वक्ष-पत्र की मधघुछाया में; 

लिखा हुआ-सा अचल पडा है 

अमृत--सदहृश नरवर काया में 

अखिल विश्व के कोछाइल से--- 

दूर सुदूर निभात निर्जन में, 

गोधूछी के मल्नाचलछ में, 

कौन जंगली बेठा वन में? 

शिथिलत पड़ी प्रत्यचा किसकी ? 

धनुष भग्न सत्र छिन्न जाल है; 

वशी नीवर पड़ी धूल में 

तरकंस का भी बुरा हल है। 

क न न- 
निर्शर कोन बहुत बल खाकर 
बिलखाता, छुकराता फिरता, 
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खोज रहा है स्थान धरा में 
अपने ही चरणों में गिरता ! 
कसी हृदय का यह विषाद है 
छेडो मत, यह सुख का कण है; 
छ उत्तेजित कर मत दोडाओ 
करुणा का यह थका चरण है' ! --प्रसाद 
इसका प्रस्तुत--विषाद--एक भाव है, अतएव सूट्ष्म है, पर 
इसके लिए. कवि ने जो अग्रस्तुत-योजना की है वह मूर्च है। भाव 
का रूपक बॉधना सरल नहीं है । जो कवि मनोविज्ञान से अच्छा 
परिचय रखते हैं वे ही सूक्ष्म की रमणीय अप्रस्तुत-योजना उपस्थित 
कर सकते हैं | 
अछकार रस का सहायक है । यदि किसी अलकार से रसानु- 
भूति में बाधा पहुँचे तो उसे अछकार की सजा देना व्यर्थ है। नये 
युग की कविताओं के पहले जो कविताएँ रची गई 


गणित की योजना हर ऐसे 
से भाव-हानि हैं उनमे अलकारो की मरती के कारण बहुत ऐसे 


उदाहरण मिलते हैं जिनमे प्रस्ठुत के प्रति भावों का 
उच्तेजन होता ही नही। अलकार के रूप में सब अहो को छा 
बिठाना या गणित की समस्या हलक करना काव्य को अपने पथ से 
हटाना है। सहजानुभूतिवाले अध्याय मे हम इस बात की थोडी 
चर्चा कर आए. हैं। जिस वस्तु या तथ्य का हमारे चित्त 
पर कुछ प्रभाव न जम सके उसे काव्य से बाहर रखना ही अच्छा है। 
नये युग के कवियों की रचनाओ मे जो अस्पष्टता रहती है वह अपने 
भावों की गभीरता दिखाने की धुन का परिणाम है, पर पुराने 
कवियों ने अलछकारो के बोझ से ही काव्य का दम तोड़ दिया है| 
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प्रखुत की उत्कष-व्यजना केलिए. ऐसी ऊहात्मक प्रणाली की 
सहायता ली जाती है कि उसके प्रस्तुत का प्रकृत महत्त्त तो जाता ही 
रहता है, पाठक या श्रोता के चित्त पर कुछ प्रभाव भी नहीं पडता | 
गोस्ामी तुलसीदास ने रामचरितसमानस के उत्तर काड में अपने 
महत्‌ प्रलुतो क्रेलिए जिन विराद अग्रस्तुर्तों की योजनाएँ की हैं वे 
काव्य के पथ से बहुत दूर चछी गई हैं । 

'शास्त काम सत-कोटि सुभग तन, दुर्गा कोटि अमित अरिमर्दन। 
सक्र कोखि-सत सरिस विलासा, नभ सत कोटि अमित अवकासा | 


मझुत कोटि-सत'" विपुल बल, रवि सत कोटि प्रकास | 

ससि-सत-कोटि सो सीतलछ, समन सकल भवन-त्रास ॥ 

काल कोटि सत सरिस अति, दुस्तर दुर्ग दुरत। 

घूमकेतठ. संत कोटि-सम, दुराधरप भगवत || 
प्रभु अगाध सत कोटि पताछा, समन कोटि सत-सरिस कराछा । 
तीरथ-अमित कोटि सम पावन नाम अखिल अधपुंज-नसावन ॥ 
हिमगिरि कोटि अचल रघुवीरा, सिंधु कोटि सत सम गमीरा । 
कामवेनु सत कोटिन्समाना सक्छ काम दायक भगवाना ॥ 
सारद कोटि अमित चतुराई, विधि सत कोटि सृष्टि निपुनाई। 
विष्णु कोटि-सत पालनन््रता, र॒द्र कोटि-सत-सम मसंहरता ॥ 
धनद कोटि सत-सम धनवाना, माया कोटि प्रपंच-निधाना ! 
भारवरन संत कोटि अद्दीसा, निर्रधि निरुपम प्रभु जगदीसा ॥* 

ऐसे वर्णन से चित्त में केवल आज्चर्य या असत्यता के भाव या 
ही सचार होता है। छुदरता या शक्ति की कोटि-गुण महा का 
फो्ट भाव उत्तन्न नहीं होता । 


ह 


। पाँचवाँ अध्याय 
प्रतीक और उपमान 


यह एक मानी हुई बात है कि ज्ञान-कषेत्र के भीतर ही भावा का 
प्रसार होता है । हर शब्द हमारे ज्ञान का ही एक भग है। शान 
शब्दे का इतना दृढ़ सबंध है कि उससे भिन्‍न 
हम कोई कल्पना ही नहीं कर सकते। 'सौदय्य 
शब्द के सुनते ही हमारे हृदय मे सुदरता का भाव 
उत्पन्न होता है। 'सौदर्य' में हम अन्य फ्रिसी भाव का आरोप नहीं 
करते । मधुरता से जिस भाव का आभास मिलता है' वह भयरूरता 
से नहीं । उच्चारण-मात्र से जिस भाव का परिचय मिलता है वह 
हमारे ज्ञान से अछग नहीं । अन्य अपरिचित भाषा के शब्द,या जिन 
शब्दों के अर्थ से हम परिचित नहीं वैसे शब्द हमारे हृदय में कोई 
अनुरूप विकार उत्पन्न करने में समर्थ नही हो सकते । अगरेजी के 
पर०ःणाणएा« शब्द से भय का भाव उन्ही को प्राप्त हो सकता है 
जो इस शब्द के अथ से परिचित हैं । केवछ शब्द में भयानकता 
का आरोप नही है | यदि ऐसा रहता तो इस शब्द के किसी अपरि- 
चित भाषा के पर्याय से भी हमारे हृदय में उसी भाव की सृष्टि 
होती । पर ऐसा नही होता । सथाली भाषा का एक शब्द है 'बतर' 
जिसका अर्थ भयकर है । इस शब्द से हमारे मन मे भय की कुछ 
कल्पना ही नही होती । इसका कारण उस शब्द से हमारी अज्ञानता 
है । जो शब्द जिससे जितना परिचित रहता है वह उसी अनुरूप 


शान-द्षेत्र मे 
भाव-प्रसार 
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भावों की र॒ष्टि करता है। खगाई खाते-खाते जिसकी जीम से छार 
टपऊ पड़ती है उसके सामने श्रदि खठाईं' शब्द का उच्चारण किया 
जाय तो, सभव है, उस समय भी उसकी वैसी ही दशा हो जाय । 
केवल वैसे ही अपरिचित शब्दोसे हमारे हृदय में भावोन्मेष हो 
सकता है जिनके उच्चारण में सार्वभोमिक तथा स्वाभाविक भाव- 
भगिमा की आवश्यकता पड़ती हे। अगरेजी से अनमिश श्रोता 
केलिए, 77077706 शब्द हरिवोल की तरह श्रुतिमधुर हो सकता है, 
कितु किसी अगरेज या अगरेजी भाषा से अभिश्ञ व्यक्ति केलिए 
उस शब्द में कितनी भावनाओं की समष्टि है! कुचे-विल्ली को 
पुचकारने या बच्चो को चूमने में जो सार्वमौमिकता है वही उसकी 
बोधगम्यता की पहचान है । 
प्रत्येक भाषा में कुछ शब्द ऐसे होते हैं जिनसे केवछ अर्थ की 
व्यक्ति ही नहीं होती, वरन्‌ भावनाओं का उद्बोधन भी होता है । 
अप सर जिन बस्तुओ में तनिक भी निजी विशेषतापूर्ण 
उसके दो भेद िण है तथा जिन पर दीर्घ सास्कृतिक वासना 
का प्रभाव पड़ा है वे शब्द हमारे काव्य में "तीक 
का काम करते हैं। प्रतीको के स्ररूप में कुछ-न-कुछ ऐसी व्यजना 
रहती है जिससे भावनाओ को विकास के सकेत मिल जाते हैं। ऐसे 
प्रतीक मुख्यतः दो तरह के होते हैं। वे हैं भावोत्यादक ( ्र०ध0म्रा 
$$ णा००७) तथा विचारोत्तादक (]ग्राश]९८घ०) 557770)5); पर 
दोनों में से किसी एक का भी शुद्ध उदाहरण चुनना कुछ कठिन है। 
प्रायः सत्र भावोत्यादक प्रतीको' भे विचार मिले रहते हैं और उसी 
प्रकर प्रायः सव विचारोत्पयादक ह्रतीको' में भाव की स्थिति चनी 
रहती है | दो भेद करने का तालय॑ भाव और विचार की प्रधानता 
तथा, गोणता से हैं। “कमल” से सौंदर्य का जैसा कोमछ भाव 


श्श्प काव्य में अभिव्यंजनाचाद 


जागरित होता है बेसा 'सॉप से करता ' तथा कुठिछता का भाव 
उद्बुद्ध नहीं होता । सॉप मे भाव से अधिक विचार का सपरक है । 
इसी प्रकार सत्र प्रतीकों में मनोविकारों की थोडी-बहुत जखिलिता 
बनी रहती है | 


प्रत्येक देश की परिस्थिति तथा सस्कृति के विचार से प्रतीक 

भी भिन्न-मिन्न हुआ करते हैं। जलवायु, रहन-सहन, सभ्यता, 
है शिष्टाचार, विचार-परपरा के अनुक़ूछ ही काव्य मे 
82083 आदर्श का विधान होता है। एक देश के काव्य के 
के रहस्य. "ो पीक हैं वे दूसरी जगह भी समानित होगे, 
यह कुछ आवश्यक नहीं। प्रतीक की उद्धावना के 

लिए! किसी जाति की धार्मिक सस्कृति तथा परपरागत विचार- 
श्र खढ़ा को भुछा नदी दिया जा सकता । फारस मे प्रणय,की मधुरता 
को दिखाने केलिए शराब का प्रतीक व्यवह्वत होता है, पर धार्मिक 
भावना ने जब शराब के प्रतीकत्व का विरोध किया तब काव्य में 
नाम-मात्र का ही उल्लेख कर शायर उसका मजा ढटने रंगे | हमारे 
बेदिक साहित्य में सोमरस-पान की बडी अधिकता है । उसके परबर्ची 
साहित्य में सुरा-पान का वर्णन भी है, किंतु भारतीय काव्य में न 
तो सोमरस का प्रतीकत्व मान्य रहा और न सुरा का | सुधा उन 
दोनो से बाजी मार ले गई। काव्य के प्रतीक बनने का सौमाग्य सुधा 
को ही प्रात हुआ । सुधा को किसी ने देखा नही, लेकिन उसके 
सवरूपगत आकर्षण तथा अद्भुत शक्ति की जो धारणा परपरा से 
हमारे मन मे बंध गई है वह काव्य की भाव-व्यजना में बल 
प्रदान करती है। यूरोपीय काव्य में थोडी देर तक उगनेवाली धूप 
से आनद तथा जाडे की संव्या से उदासी का संकेत मिलता है, 


4] 
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पर भारत की भोगोलिक स्थिति में अंतर रहने के कारण वहाँ के 
ये प्रतीक यहाँ मान्य नहीं । बहुत ही थोडें प्रतीको को सार्वभौमिक 
महत्ता प्रात हो सकती है । 


प्रतीक केलिए, यह कोई आवश्यक बात नहीं कि वह कोई 
गोचर वस्तु ही हो। गोचर हो या अगोचर, प्रतीक मे सब से बडी 
प्रतीक और वात भाव या विचार को जगाने की क्षमता होनी 
उसकी, चाहिए | ब्रह्मा, विष्णु, शिव को हमने देखा नही, 
विशेपताएँ. किंतु उनके नाम से ही मन में स्वरूपगत विशेपताएँ 
आ जाती हैं। कब्पवृक्ष के अस्तित्व को कोई प्रमाणित नहीं कर 
सकता, पर हमारी धार्मिक सस्कृति से संबद्ध रहने के कारण हम 
भाव-जगत्‌ मे उसक्री स्थिति मानते हैं । कव्पवृक्ष के नाम-मात्र से 
हमारी ऑँखो के सामने एक ऐसी वस्तु आ जाती है जिससे जब 
जो चीज मॉगी जाय देने के सदा तैयार है। यह तो हुई अगोचर 
प्रतीकी की बात, लेकिन जो गोचर प्रतीक है वे काव्य में कुछ 
विशेष प्रयोजन भी सिद्ध करते हैं| चढद्र, कुमुदिनी, आकाश, समुद्र, 
हंस, पतग आदि हमारे मन मे विशिष्ट भावनाएँ जागरित करते हैं। 
चद्र से स्निग्पता, आहाद तथा शीतछ ज्योत्स्ना का, कुमुदिनी से 
झुश्र दस का, आक्राश से उच्चता, अनतता, सूक्ष्मता का, समुद्र से 
अगाधता, गभीरता, प्रचुरता का, हस से विवेक, पक्षपातहीनता का 
और पतग से छगन तथा एकनिष्ठा के भाव-सकेत मिलते है। 


हमारे काव्यो मे प्रतीको के प्रतीकवत्‌ व्यवहार बहुत ही कम 
हुआ करते हैं । वे प्रायः अलकार-प्रणाली के भीतर उपमान के रूप 
में प्रयुक्त किये गए हैं । प्रतीक और उपमान मे सबसे बडा अतर 
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यही है कि प्रतीक केलिए साध्श्य के आधार की आवश्यकता नहीं, 
केवल उसमें भावोद्बोधन की शक्ति रहनी चाहिए; पर उपमान में 
प्रतीक और संद्श्य के आधार का रहना आवश्यक है| वर्चमान 
उपमान ऊैंविताओं में अभिव्यजनावाद के प्रभाव के कारण 
उपमान का आधार विशेषतः प्रभावसाम्य तथा रमणीयता हे। 
जैंसे -- 

'घरा पर झकी प्रार्थना-सहश 

मधुर मुरली-सी फिर भी मौन 

किसी अज्ञात विज्व की विकल 

वेदवा-दूतीसी तुम कौन ? 
---+' प्रसाद 
प्रार्थना मे जो विनम्रता है वही धरा पर झकने के स्वरूप का 
आभास देती है| विना फूक दिये मुरली मोन ही रहती है | 'मधुर' 
विशेषण प्राप्त करने केलिए मुरली को एक बार भी अवश्य अपना 
मौन-भग करना पड़ा होगा और अब मौन हो जाने पर भी मुरली या 
व्यक्तित्व की विशेषता पहले ही लक्षित हो गई रही होगी । वेदना-दूती 
की भावात्मक सत्ता के साथ किसी स्थूछाकार उपमेय का सामजस्य 
काव्य मे जीवन छा देता है। “उद्श्नात प्रेम” की पक्तियो से इसका 
बहुत सुदर स्पष्टीकरण होता है। 'मुख' के उपमान के रूप में साइश्य 
को छोड़ कर केवल प्रमाव-साम्य तथा रमणीयता पर दृष्टि रख कितनी 
मार्मिक अप्रस्तुत-मोजना की गई है। “अहा | वह सुखड़ा--क्यो 
कर कहूँ, वह मुखड़ा कैसा है | याद आते ही छाती फटने छगती है, 
सिर चकराने छगता है, आँल और कान से बिजली की छपट 
निकलने छगती है, और रग-रग में, नस-नस में बिजली दौड़ जाती 
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है--तब क्यों कर बतलाऊँ कि वह मुखड़ा केसा है | वह नतो 
अप्सरा-कठ से निकले हुए गीत-सा है, न तो दूर से आए वीणा 
के शब्द-जेसा है, नतो नदी के हृदय पर खेलते हुए. अस्फुट 
घद्रालोक में विरह-सगीत-जैसा है और न तो सबःप्रस्फुटित कुसुमों 
की भीनी-भीनी सुग्रध लेकर बहती हुई निदाघ काछ की सध्या- 
वायुन्सा है। * **? यहाँ 'मुख” उपसेय की तरह है और साथ ही 
मूर्स भी, किंतु मुख के उपमान-रूप में जो अप्सरानक्ठठ के गीत, 
दूरागत वीणा के शब्द, चद्राछोक में विरह-सगीत, कुछुम-सुयध से 
भरी निदाघ की साध्य वायु के वर्णन॑ किए गए हैं वे वस्तुतः रूप- 
साइश्य दिखाने केलिए नही, वरन्‌ मुख को देखने के आह्याद-साहइश्य 
के बोधकनमात्र हैं। यह दूसरी बात है कि उद्श्नात प्रेमी ने 
अपनी दिवगता परिणीता के मुख के समुख उनको डेय माना है | 
उस मुख को देखकर जितना आह्वाद होता था उतना अप्सरा-कठ 
से निकले गीत को रुनकर भी नही होता। वीणा के शब्द और 
चद्रालोक में विरहन्सगीत को सुनकर, कुस्म-गध से भरी निदाघ्र की 
साध्य वायु के प्राण तथा स्पर्श से हृदय मे जो आह्ाद होता है 
वह उस मुख को देखने के आह्वाद के समान भी नहीं है। वह 
आह्ाद अनिर्वेचनीय है। यताँ आह्ाद ही मुख्य उपमेय है जो 
मुख में अध्यवसित कर दिया गया है । 
साइश्य-मूलक अछकऊारो के उपमानो में बहुत थोड़े ऐसे हैं जिनमे 
प्रतीकत्व है। काव्य में अग्रस्तुतन्योजना का मुख्य उद्देश्य है 
न भावोचेंजन । केवछ जआकार-प्रकार या नाप-जोख 
 पमान मिले हुए उपमान भाव-बोध चाहे करा भी सकें, 
* किंतु भावोत्तेजन के विचार से थे सदा असमर्थ 
रहेंगे। जो उपमान प्रतीक-स्वरूप हूँ वे काव्य का बड़ा मार्मिक 
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विधान कर सकते हैं। यहाँ यह बात भूल न जानी चाहिए कि 
प्रत्येक देश के साहित्य में ऐसी कम ही वस्तुएं रहती हैं जिनमें 
प्रतीकत्व मिलता है, लेक्नि काव्य की अप्रस्तुत-योजना की इसी 
सीमा में रखने से उसका व्यापार आगे नही बढ सकता। प्रकृति के 
मिन्न-मिन्र व्यापार, तरह-तरह के दृश्यों से कवि अपनी सामग्री का 
सत्य करता है । उस पर किसी प्रकार का प्रतिबंध नहीं छूगाया 
जा सकता । इस सब्नध मे केवछ इतना ही कहा जा सकता है कि 
उसे प्रकृति को देखने केलिए मामिक अ तईष्टि चाहिए। इसी एक 
से उसका काम पूरा हो जायगा। 

जिस अप्रस्तुत मे जितना ही श्रतीकत्व रहेगा उसपर की गई 
अन्योक्ति उतनी ही मार्मिक होगी । भ्रमर, कमछ, हस आदि के 
ऊपर अप्रस्तुतत्व का बोझ बहुत दिनो से छदा हुआ है, किठ उनमे 
प्रतीकत्व भी है, इसी कारण अबतक वे हमारी काव्याभिरुचि के बहुत 
बड़े वोझ नही ब्नन सके हैं। रुचि पर बोझ पडते' ही काव्य की 
अम्योक्ति मे परसता नष्ट हो जाती है ! अन्योक्ति पर विचार करते 
प्रतीकत्च समय यह ध्यान मे अवध्य रखना चाहिए! कि केवल 
साहृश्य से उसका काम नहीं चलने का, अथवा यही कहा जा सकता 

है कि रूप-साइश्य का उसमे कुछ प्रयोजन ही नहीं। जैसे-- 

काल कराल परे कितनो 
पै मराल न त्ञाकत तुच्छ तलेया, 

“इस अन्योक्ति का तात्पर्य यह है कि विवेकी युरुष विपन्न होने पर भी 
अनुचित कार्य की ओर नही झकते। अब यहाँ यह स्पष्ट है कि 
मरालू--हस--और विवेकी पुरुष से कुछ भी रूप--साम्य नहीं है, 
बल्कि इसके विपरीत केवछ भिन्‍नता--ही--भिन्‍नता है। हस के प्रति, 
विवेक की जो धारणा हमारे चित मे बद्धमूछ है वही उसमें और 
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् 


विवेकी पुरुष में साम्य की स्थापना करती है । 

अन्योक्ति में समता का उल्लेख दोप माना जाता है, अतएव 
अप्रस्तुत और प्रस्तुत के साम्य की भावना ऐंसी व्यापक होनी चाहिए 
जिससे अन्योक्ति सुनते ही अ्रप्रस्तुत का आरोप प्रस्तुत पर किया जा 
सके | इस प्रकार साम्य--स्थापन केवछ उपमान या रूढ उपमान के 
बल पर नही किया जा सकता । प्रतीकत्ध के बिना यह सभव नही, 
प्रतीक में साम्य की क्षमता स्वभावतः रही है । 


लाक्षणिक्रता के बछ पर आधुनिक कविताओ में कुछ ऐसे उपमान 
भी रखे जाते हैं जिनमे उपमान के गुण तो पूरे नही रहते, कितु 
.. प्रतीकत्व मिलते हैं। ऐसे उपमानो के विधान मे 
लाक्षाणक प्राय छाक्षणिक चमत्कार दिखाने केलिए धर्म के 
प्रतीक स्थान में धर्मी का उल्लेख कर दिया जाता है। 
इस प्रकार के प्रयोग झुद्ध प्रतीक नही, बत्कि लाक्षणिक प्रतीक हैं 
जैंसे--- 
करुण भौहों मे था आकाश, 
हास में शैेशव का ससार; 
तुम्दरी ऑलो मे कर वास 
प्रेम ने पाया था आकार | 
उषा का था उर में आवास , 
मुक्कुछ का मुख में सुदुल विकास ; 
चॉदनी का स्वभाव मे भास 
विचारों में बच्चों के सॉँस। 
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कवि की कल्याणी की करुण भीहों में उच्चता का आभास था, 
यह न कहकर आकाश ही कहा गया। उसकी हंसी विश्व के 
पक्षपातपूर्ण वातावरण से निरपेक्ष थी, शुद्ध थी, इसके लिए शिशुओं 
का ससार उठा लिया गया । हृदय में उल्छास था, यह न कहकर उषा 
का आवास ही बता दिया गया। मुख से--वाणी के--जो उद्बार 
निकलते वे रमणीय होते थे, न कहकर अधखिली कली का मृदुरू 
विकास ही उसमें दिखाया गया। कवि की मनोरमा का स्वभाव 
बहुत ही स्निग्ध तथा आह्यादक था, यह बताने केलिए, उसने चॉदनी 
की शरण ली | विचारों के भोछायन के उपमान केलिए बच्चों से 
बढकर भोला कहॉ मिलता | “बच्चों के सॉस” से कवि ने इसी 
भोलेपन का निर्देश किया है| 


अब यहों यह देखना है कि शुद्ध प्रतीक और छाक्षणिक प्रतीक 

में कितना अंतर है । उपर्युक्त पक्तियों में आकाश और उषा झद्ध 

छाक्षणिक प्रतीक प्र माने जायेंगे, परत शैशव का ससार, मुकु 

और का मृदुल विकास, चॉदनी का भास तथा बच्चों की 

झुद्ध प्रतीक सॉंस के प्रतीकत्व रक्षणा के सहारे व्यक्त हुए हैं। 

अतएव उल्लिखित वाक्य-खंड छाक्षणिक प्रतीक के ही उदाहरण माने 

जायेंगे। आधुनिक दिंदी कविताओं में ऐसे प्रयोग सीधे अगरेजी से 

आए हैं। सुकवि सुमित्रानदन पत को छोड़ कर हिंदी के अन्य 

कवियो की रचनाओ में छाक्षणिक प्रतीक के प्रयोग बहुत ही कम 
मिलते हैं । 


प्राचीन काव्य-परपरा मे जो उपमान हैं उनमें से कुछ तो विशुद्ध 
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'कविन्समय' सिद्ध हैं, प्रमाण की आवश्यक्ता नहीं और कुछ ऐसे हैं 

जो काव्य की रसोद्भावना के साधक न होकर 
गीत दाता बाधक ही होते हैं । नायिका की नाक केलिए, सुग्ये 
रस-बाघकता की चोच, कमर केलिए सिंह या भीड़ की कमर 
ओर जाघ केलिए हाथी की सूड़ में चाहे थोड़ा रूप-साइश्य मिले भी, 
कितु उनमें रमणीयता कहाँ है जो काव्य को वस्त॒ुतः अनुप्राणित 
करती है ! 


छठ अध्याय 
असूत्ते का सूत्ते-विधान 


आजकल काव्य में कई प्रदत्तियों स्पष्ट रूप से छक्षित हो रही हैं | 
थे प्रवत्तियोँ अधिकाशतः भारतीय सःहित्य की होने पर भी विदेगी 
साहित्य की प्रद्धत्तियो से विशेषतः प्रेरित हुई हैं। 
लक्षणा तथा साध्यवसान रूपक द्वारा कभी-कभी 
सूक्ष्म का बहुत ही मार्मिक मूर्च-विधान किया जा 
सकता है। लाक्षणिक प्रयोग प्रायः उसी समय किए जाते हैं जब 
भाषा की अमिधा-शक्ति भावों को स्पष्ट तथा तीजत्र करने में असमर्थ 
हो जाती है या जब किसी भाव-विशेष की बक्रता-पूर्ण व्यजना करना 
अभीष्ठ होता है'। छक्षणा करने मे समी कवियों की क्षमता समान 
नही रहती । इसी कारण इसके मासिक तथा काव्योपयुक्त प्रयोग 
केलिए, कवियो को जन-समाज की अनुभूति तथा विचार-परपरा पर 
विशेष ध्यान देना आवश्यक है । जो भाव जितनी ही विस्तृत जन- 
मडली की अनुभूति के अनुकूल होते हैं उनपर की गई छक्षणा उतनी 
ही बोधगम्य तथा समं-स्पर्शी होती है । ' आजकछ छाक्षणिक प्रयोगो 
की अधिकता के कारण बहुधा कविगण छक्षणा के ऊपर भी छक्षणा कर 
देते हैं | अगरेजी भाषा में छाक्षणिक चपछता अधिक है, इसका कारण 
केवल उस भाषा की ऐसी विशेषता ही नही, वरन वेसे अनेक प्रयोगों 
से जन-समाज का परिचित-रहना भी है। जो भापा जितनी मेंजती 
रहती है उसमे छाक्षणिकता केलिए. उतनी ही सुविधा रहती है। 
हिंदी में कुछ कवियो ने झुद्ध अनुकरण के बल पर बेढगा छाक्षणिक 


राक्षणिक प्रयोग 
की विशेषता 
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चमत्कार दिखलाया है जिससे भाषा और भाव की दुरूहता ही बढी 
है। ऐसे चमत्कार-प्रदर्शन से भाव को तो कोई आधार मिलता नही, 
भाषा की मौलिक विशेषता मारी जाती है । सुदर छाश्षणिक प्रयोगो 
से भाषा तथा साहित्य का वैभव अवश्य बढता है; अतएवं कुणछ 
तथा कृतविद्य कवियों को ही इस ओर हाथ बढ़ाना चाहिए। 
हिंदी काव्य में लाक्षणिक मूत्तिमत्ता से जो नई .विंगेपता आईं है 
उसे हिंदी के उद्धट तत्नान्वेदी समालोचक तक पसद करते तथा 
.. &» मानते हैं १। पर इस प्रकार की पसद और स्वीका- 
मल सो कारत रोक्ति की एक सीमा है जो अपने स्थान पर 
ठीक है | आजकल प्रायः जीवन के मार्मिक पक्षों 
की ओर से कवियो का ध्यान हटकर वेचित्य-प्रदर्शन की ओर जाने 
१"खड़ी बोली की कविता जिस रूखी-सुखी चेष्टा के साथ खड़ी हुईं 
थी उससे काव्य की झलक बहुत कम थी। खड़ी बोली की कवि- 
ताओ में उपमा-रूपक आदि के ढाँचे तो रहते थे, पर लाक्षणिक 
मूत्तिमता ओर भाषा की विमुक्त स्वच्छेद गति नही दिखाई देती 
थी । अभिव्यजनावाद के कारण यारप के काव्य-फ्षेत्र की उत्पन्न 
बकोक्ति या वैचित्य की प्रवृत्ति जो हिंदी के वत्त मान काव्य-क्षेत्र 
में आईं उससे खड़ी बोली की कविता की व्यंजना-प्रणाली से बहुत- 
कुछ सजीवता तथा स्वच्छदता आईं | लक्षणाओं के अधिक प्रचार 
से काव्य-भाषा की व्यंजकता अवश्य बढ़ रही है | दूसरी अच्छी 
बात यह हुईं कि अप्रस्तुतो या उपमाओ के रखने में केवल सादइय- 
साधम्य पर दृष्टि न रहकर उसके द्वारा उत्पन्न असाव पर अधिक 
रहने ऊगी है ।” 
-रामचद्र शुक्ल: भापण--( हि० सा० संमेलन, इंदौर, स ० 
१९९२ वि० ) 
श्र 


हर 
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लगा है। काव्य के स्वाभाविक विकास तथा बोधगम्यता में ऐसी 
रुचि से बडी बाधाएँ उपस्थित होती हैं । इस बेढगी शब्द-भगी के 
अपरिमित प्रचार का कारण रुपूर्णतः हमारी अज्ञानता से ही सबंध 
नहीं रखता । इसकी उत्तत्ति प्रतीकत्व से हुई-सी जान पडती है। 
इस प्रतीकत्व का आधार तो मूत्तिन्यूजा को मानना ही पड़ेगा | 
इन्हीं प्रतीको के सहारे सूक्ष्म भावों का मूत्त-विधान किया जाता है; 
काव्य के प्रतीकवाद (85 7709०७१॥ या 70०&00०॥६) के कारण नहीं | 
जी छलचने को 'रसनाएँ” लपलपा रही हैं, व्यथा उत्पन्न होने को 
व्यथा जगती है', आदि कहने से तत्सब धी भावों के गोचर रूप 
उपस्थित हो जाते हैं । अमूत्त से मूर्त में यदि इतनी विशेषता न 
रहती तो प्रागेतिहासिक कार से अगणित पत्थरों के टुकड़ों पर 
छेनियो की मार न पड़ती, उन स्थाना पर दो-चार छदे को खोद 
कर ही छोड दिया जाता । काव्य में भावना का मूच-विधान किया 
जाता है, स्थूल मूत्त का विधान असभव है। चित्र या मूचिकला 
एक ऐसी भाषा है जिसे ससार के सभी देशो तथा जातियो के मनुष्य 
समझ सकते तथा उससे भाव-प्रहण कर सक्‍्तते हैं। सूक्ष्म के मूत्त-विधान 
में इस बात पर अवध्य व्यान देना आवशध्यक है कि वह हास्यासद्‌ 
लक्षणा पर. नें हो जाय | जिस भाव के जो धम हैं उनसे अधिक 
लक्षणा. की विद्वति से पाठकों के चित मे विकृति नितात 
संभावित है| अभिछाषा के जगने तक से हम उसका लछाक्षणिक भाव 
समझ लेते हैं, पर छक्षणा के ऊपर छक्षणा छादकर उससे 'करव्ट 
बदलवाना ठीक नही | यदि कोई कहे--'में दवा छाने अस्पताल जा 
रहा हूँ, कल से मेरी अमिलाषा को ज्वर आ गया है” तो हँसी के सिवा 
और कौन-सा भाव उत्पन्न होगा | प्रत्येक भाव की मनोवेशनिक 
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विशेषताओं पर ध्यान रखकर ही मू्त-विधान करना 
अच्छा है। भावों को गोचर बनाने की प्रद्नति का विकास अब 
लाक्षणिक भवृत्ति धीरे-धीरे गद्य मे भी होने छगा है । प्रेमचदनी को 
का विकास फेविता से प्रकटतः कोई सबंध नहीं है, रहस्यवाद 
तो उसके आगे की चीज है। उनकी रचना में भी 
गोचर-योजना मिलती है । दिल की रानी कहानी में है--मानव 
रक्त का प्रवाह सगीत का प्रवाह नहीं है, रस का प्रवाह नही, वह 
ऐसा वीभत्स इध्य है जिसे देखकर ऑल मुँह फेर लेती हैं, हृदय 
सिर झुका लेता है 7 आँखो के मुंह ओर हृदय के सिर होते हैं, यह 
जान कर, सभव है, बहुत से समालोचक घबड़ा उठे, किंतु एक 
निश्चित सीमा के भीतर रहकर इस प्रद्नत्ति से साहित्य का थोड़ा 
वैभव चढेगा, इसमे सदेह नहीं । 

सूक्ष्म भावो की अनुभूति जन विशेष यभीर हो जाती है या 
जब सूक्ष्म भावों की गभीर व्यजना करना अभीष्ट होता है तब सूक्ष्म 
भावों को मूर्च--गोचर--बना दिया जाता है | 
सूक्ष्म का मूत्त जो हृदय का केवल भाव-मात्र है उसमे यदि मूर्त॑ 
प्रत्यक्षीकरण की योग्यता छाई जाय तो स्वभावतः 

उसकी प्रभविष्णुता बढ़ जायगी । जैंसे-- 


घुख् आहत शांत उमगें 


ब्रेगयार.य साँस ढोने में 
यह दृदय समाधि बना है 
रोती कणा कोने में 


4 | 8 
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उच्छासल और आंसू में 
विश्राम थका सोता है 
रोई आओँखो में निट्रा 
बन कर सपना होता है। 
4 < >् हर 
इस करुणा-कलित हृदय में 
क्यों. विकछ रागिनी बजती * 
क्यो हाहाकार खरों मे 
वेदबा असीम गरजती ? 


“-पअंसाद 


. इसमें सुख आहत जात उम्रगो का सॉस ढोना और हृदय को 
समाधि बनाकर करुणा को कोने में रुकना, उच्छास और आँसू में' 
थके विश्राम को सुछलाना और निद्रा बनकर सपना होना, करुणा- 
कलित हृदय मे विकल्‍रू रागिनी का बजना तथा हाहाकार ख्वरो मे 
वेदना का असीम गरजना मार्मिक छाक्षणिक मूर्तिमता है। उमंयो 
मे भार ढोने की क्षमता की कमी नहीं, करुणा के विहलेषण मे इस 
बात के स्पष्ट छक्षण मिलते हैं कि यदि करुणा दूसरो के छिए न रो 
सकी तो अपनी इस असमर्थता पर वह,स्वय रोने रूगती है । विश्राम 
के थक कर सोने केलिए, उच्छास ओर ओसू की गोद से बढकर 
सुखकर स्थान नहीं मिल सकता । करुणा हृदय की अशाति 
स्वभाव-सिद्ध है, रागिनी मे थोडी-सी ठेंस छगते ही वह झनझना 
उठती है, फिर जो रागिनी स्वतः विकल है' वह करुणा की चोट से 
क्यो न बज उठे | हृदय की रागिनी के बजते ही वेदना शात नही 
रह सकती, वह निश्चय ही हाह्मकार स्वरो मे गरज उठेगी।| 
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हे विषाद का राज तडपता 

बंदी बनकर सुख मेरा+ 

केसे मूच्छित उत्कतठा की 

दारण प्यास बुझाऊँँगा £ 

सहमी-ली हैं खडी, कही 

ये टूट न जायें दीवारें। 

करुणा की आंखें. बरसाती 

तप्त ओऑसुओ की पारे।!! 

“दिज 

विषाद के राज्य मे कवि का सुख बंदी बन कर तडप रहा है | 
उसे यह पता नही कि वह अपनी उत्कठा--मूच्छित उत्तञआ--की 
दारुण प्यास केसे बुझा सकेगा | सुख का मूर्त्त-रूप में तड़पना 
तथा उत्कठा का, जो हृदय की उच्छवसित तथा अव्यक्त भावना हैं, 
विषाद के राज्य में मूच्छित होना स्वाभाविक व्यापार हैं। छुख के 
दिनो में प्रत्येक उत्तठा की पूत्ति समव है, पर जब सुख स्वय बदी 
हो गया हो और विषाद का राज्य हो तब उत्कठा का अपने विनाश 
की आशका से मूर्ज्छित होना मनोवैज्ञानिक विशेषता है । ऐसी 
स्थिति में उत्कठा की प्यास बुझाना--उसकी पूर्ति करना--बस्तुतः 
एक समस्या है। दीवारों के सहम कर खडे होने में जो प्राण-स्पदन- 
मय जीवन की झलक है उसमे उनके गिरने का सशयमय वातावरण 
भी है। यहाँ करुणाभाव की अनुभूति इतनी यभीर हो गई है 
कि कवि को "करुणापूर्ण आँखों के बदले करुणा की आँखें कहने में 
ही अच्छा छगता है | करुणा को आँखें भी होती हैं या नहीं, यह 
विचारने फेलिए. कवि अवकाश नही चाहता । वह इसी बात को 
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समझ कर प्रसन्न हो जाता है कि करुणापूर्ण ऑली की जगह यदि 
स्वय करणा की आँखें ही ओऑंस बरसाने छगें तो इस प्रकार भाव 
की गभीरता बहुत बढ जाती है । दूसरो “की देखी घटना और ख्न 
अपनी ऑखो-देखी घटना के मर्म में बड़ा अतर है। प्रेम को अथा 
बनाकर कवियों ने प्रेमियो को गली-गढी का मिखारी बना 
चाहे जितनी खाक छनवाई हो, पर दूसरो के प्रोत्साहन ने करुणा 
घड़ियाली आप नहीं बहा सकती | 


लूट छेंगे मुझ को ये छोम 
समेयोी इनकी भीड अपार । 
--हिंज 
लोभ किसी प्रिय वस्तु की प्रासि कराने वाली इत्तियो का पोषक 
है | उसका पहला सवेदनात्मक अंग है सुख और इसको प्रेरित 
करती है सुख का उपभोग करानेवाली वासना | छोभ मे अपनी 
वस्तु की सरक्षा और दूसरे की वस्तु को हडपने का भाव रहता है, 
किंतु यहाँ स्व्य छोभी का ही छोभ से छूटे जाने की उक्ति से छोभ 
साकार बनकर छठेरो का सधर्मी हो गया है । 
'टोता था सिसक-सिसक्र कर 
अरमान अधूरे जलते 
हँसती थी मौत निगोड़ी 
आशा अटठ्की कर मरते । 


» _विमल 


अधूरे अरमानो के जलने, मौत के हँसने तथा आजा का अठ्क 
कर हाथ मलने से सूक्ष्म का बडा सुदर मूर्च प्रत्यक्षीकरण होता है । 
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वर्णन सजीव-सा हो गया है। इसी को देखकर कवि सिसक-सिसक 
कर रोने को बाध्य हुआ | 
स्मृतियों बेहोश पडी हैं 
तुम आज न उन्हे जगाते 
कवि ऐसे ऑपियाले मे 
दीपक क्यो तुम न जछाते ? 
स्मृतियों के बेहोश पडें रहने मे मुमुर्ष जीवन का योचर-विधान 
किया गया है और उन्हे न जगाने या जगाने में भी वही 
मूर्तिमत्ता है | 
'छोग ओंकते हैं सुख की कीमत शतन्शत छाखो मे 
सुनते हैं, अभिमान नाचता प्रभ्ुता की आँखों मे! 
--कैरब 
प्रशुता की ओऑंखो में अभिमान के नाचने का गोचर-विधान 
किया गया है। प्रभुता की आँखों से अगी मेँ अन्यान्य अगोपाग 
की सभावना झलकती है. और नाचने केलिए अभिमान को, और 
कुछ नही तो, दो पॉव अवश्य चाहिए। अमिमान और प्रभुता में 
प्रत्यक्षीकरण की योग्यता छाई गईं है । 
लक्षणा के सहारे काव्य में एक और प्रवृत्ति छक्षित हो रही है, 
वही है धर्म के स्थान मेँ धर्मी का प्रयोग । इस प्रकार का प्रयोग अन्य 
3 केलिए लाक्षणिक प्रयोगो से अपेक्षाकृत कठिन है । इसमें 
दम अं किसी वरतु के गुण या धर्म के बदले उसी वरतु का 
उल्लेख कर दिया जाता है । इस प्रकार के उल्लेख 
में यट ध्यान मे अवध्य रखना चाहिए कि काव्य में गुण या धर्म के 
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लिए, जिस वस्तु का उल्लेख किया जाय वह विशेषतः अपने उसी 
गुण या धर्म केलिए प्रसिद्ध हो। यदि उस वस्तु में बेसी विशेषता 
न रही तो काव्य का चमत्कार भी छक्षित न होगा और उस वस्तु 
से अभिप्रेत गुण या धर्म की ही विशेषता प्रकट होगी। पिछले अध्याय 
में छाक्षणिक प्रतीक की चर्चा करते हुए हमने कविवर सुमित्रानंदन 
पंत की कुछ पंक्तियाँ उद्धुत की हैं। विविक्त उदाहरण के अभाव में 
हम पुनः उन्हे उद्धृत करते हैं | 
उषा का था उर में आवास 
मुकुल का मुख में म्ढुछ विकास 
चोंदनी का स्वभाव में भास 
विचारों में बच्चो के सॉस ।! 
--पत 
उषा, सुकुछ, चॉदनी तथा बच्चों के जो शुण या धर्म हैं 


उनका उल्लेख न कर उन वस्तुओ का ही उल्लेख कर दिया गया 
है। यही इस प्रकार के प्रयोग की विशेषता है । 


सातवाँ अध्याय 


सूत्ते का अमृत्ते-विधान 

काव्य में अमूर्स को मूर्त बनाने की जो प्रद्गत्ति है वही मूर्त को 
अमूर्च बनाती है। सूक्ष्म भावों को 8 कं देने है फ 
« मनोविज्ञान की जिन विशेषताओं पर ध्यान देना 
० पी आवश्यक है उनसे गोचर स्वरूपो को सूक्ष्म बनाने 
में प्रायः सहायता नही मिलती । एक दूसरे का 
परिवर्चित रूप होने पर भी दोनो के भिन्न-भिन्न तत्त्व हैं। सूक्ष्म 
भावों का गोचर-विधान थोडी-सी सावधानी के साथ किया जा 
सकता है, पर मूत्त को सूक्ष्म भाव बनाने में बड़ी सतर्कता चाहिए, | 
सूक्ष्म मे स्थूल की सारी विशेषताएँ लूक्षित हो, यह प्रश्न नही है, 
किंतु जिस विशेषता केलिए मूर््त॑ वस्तु प्रसिद्ध हो उसकी अवस्थिति 
तो निश्चय ही चाहिए | यदि किसी मूर्च वर मे अनेक गुण हो तो 
उसकी भावात्मक बनाते समय किसी एक ही प्रयोजनीय गुण पर 
दृष्टि रखनी चाहिए।। भावा की समष्टि से मूत्त की एकरूपता का 
आमास नहीं मिलता और जब एकरूपता मिलती नही तब मूर्च का 

भयोजनीय बिंब-प्रतिबिंब भाव भी नष्ट हुआ समझ्िए। 
स्थूछ वस्तु के प्रति जब मनोचइत्ति को गभीर करना अमीष्ट 
होता है या पाठको को विचार-तत्यर करना होता है तब वस्तु की 
मृूत्त का अमूर्त. मूर्चिसता को हठ कर केवछ उसकी भावात्मक 
विधान सत्ता का विधान किया जाता है | अत्येक मूत्ते को 
सूक्ष्म भाव में परिवत्तित नहीं किया जा सकता। कैसे मूर्ततों का 
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अमूत्ते-विधान बडी सरलता से किया जा सकता है जिनमें भावा 
या विचारे का गूछ अतर्न्यास रहता है। गुण या धर्म की मुख्य 
विशेषता भी अमृरत्त-विधान में बढ़ा योग देती है। जैसे-- 


यात्री हूँ अति दूर देश का पछ भर यहाँ ठहर जाऊं 

थका हुआ हैँ, सुदरता के साथ बेठ मन बहलाओऊँंँ 

“एक घूँट बस और” हाय रे | ममता छोड़ चदढेँ केसे 

दूर देश जाना है, लेकिन यह सुख हाय ! कहाँ पारऊँ । 
““दिनकर 
इहलोक से परछोक जानेवाले थके पथिक की इच्छा होती है कि 
वह इहलोक में थोड़ी देर ठहरकर जीवन के आनद का कुछ और 
उपभोग कर ले । कवि ने सुदरी स्त्री के प्रति पाठकों को विशेष रूप 
से विचारोन्सुख करने केलिए, 'सुदरता--पद का अयोग किया 
है। सुदरी ज्ली से सुदरता मे यह विशेषता आई कि कुरूपा के साथ 
भी यदि पथिक की तबियत बहल जाती तो प्रधान रूप से सौदर्य का 
उल्लेख न होता और न ख््रीत्थ का अध्यवसान ही पूर्ण रूप से 

“ुदरता? मे किया जाता । 

सो देखा चॉदनी एक दिन राज अमा पर छोड गई 

खिजों रोकती रटी छाख कोयछक वन से मुँह मोड गई 

और आज क्यारी क्यो सूनी ? अरे बता किसने देखा 

गलबाहीं डाले सुदरता काछ-सग किस ओर गईं | 
“-दिनकर 


इसमे यदि केवल सुदरता के नष्ट होने का वर्णन रहता तो यह 
सूक्ष्म का ही सक्ष्म रहता, पर कवि ने बडी चठ॒रता से गलबाही दिला 
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कर और जाना क्रिया ( भूतकाल-गई ) का प्रयोग कर मूचिमती 
सुदरी ज्ली की त्वचा पर से सुदरता को उतारा नही, वल्कि काव्य 
की रासायनिक क्रिया से मूर्त सुदरी जञ््रीको ही अमूर्च सुदरता 
में परिणत कर दिया 
जब विमूर्छित नींद से मैं था जगा 
( कौन जाने, किस तरह 2 ) पीयूष-सा 
एक कोमल समव्यथित नि£भव्वास था 
पुनर्जवन-सा मुझें तब दे रहा।! 
--पंत 
पतजी की 'ग्रथि-नामक कविता-पुस्तक का नायक एक ताछ 
में डूब गया था। एक नायिका ने उसे ताल से वेहोश निकाछा और 
उसका चडा उपचार किया । जत्र उसकी वेहोशी की नींद हृटी तब 
उसे म छूम पडा कि एक नायिका बड़ी अनुकपित होकर उसको 
अनुप्राणित कर रही हैं। उस मूत्तिमती नायिका को कवि ने 
समव्यथित नि*शास में परिवत्तित कर दिया है। नायक की संज्ञा- 
शून्यता के कारण नायिका का सुकुमार हृदय बारन्चार स्प॑ंदित हो 
रहा था । हृदय की ऐसी स्थिति मे झवास-प्रश्वास की गति प्रायः 
असाधारण हो जाया करती है । कवि ने यही छक्ष्य किया और 
मूत्त नायिका को अमूर्च बनाते समय इसी निःच्वास को प्रधानता 
दी । निःश्वास को प्रधानता देने से सबसे माक्र की चात तो यह 
हुई कि संज्ञा-झत्य की पुनर्जीवित करने केलिए निःश्वास से बढकर 
और कोन-सा साधन मिलता ! नायिका ने अपनी सेवा-झश्रषा 


से नायक को मृत्यु के मुस से बचा लिया, फिर निध्वास का सारा 
प्रयोजन ही सिद्ध हो गया । 
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5लान तम मे ही कलाघर ही कला 
न कौमुदी बन कीर्ति पाती है धवल, 
दीनता के ही विकपित पात्र में 
दान बढकर छलकता है प्रीति से । 
प्रिय | निराभ्रिति की कठिन बॉ है नही 
शिथिष्ठ पडती हैं प्रढोभन भार से, 
अल्पता की सकुचित शोंखें सदा 
उमडती हैं अल्प भी अपनाव से ।! 


*>पत 


जिस प्रकार अंधेरी रात में ही चंद्रमा की किरणे विशेष रूप से 
समुद्धासित होती हैं उसी प्रकार दीन मनुष्य के कॉपते हुए हाथ में 
ही दान की वस्तु छछकती है| यहाँ दीन मनुष्य को दीनता बनाकर 
कवि ने देन्यभाव को कूट-कूठ कर भर दिया है। वह मनुष्य 
दीनता-ही-दीनता है, विशेष कुछ उसके पास नहीं । 'दीनता-पद 
के प्रयोग से कवि ने पाठकी की मनोबृत्ति को गंभीर करने का प्रयत्न 
किया है । विकंपित पात्र में दान का छलछकना बडा सुदर चित्रण है। 
निराभिति की मजबूत बॉहे प्रतोभन भार से दबती नहीं । बच्छ 
मनुष्य की आँखें थोडी-सी सहृदयता से ही भर आती हैं। 
'अल्पता' का प्रयोग कर कवि ने, तुच्छ मनुष्य मे अल्पता-तुच्छता- 
का जो भाव रहता है उसी ओर, पाठको को विचार-तत्पर किया 
है | जिस मनुष्य को कमी किसी से कुछ सहृदयता नहीं मिली 
उसे यदि किसी से कभी थोडा भी अपनाव मिल गया तो उसकी 
आँख स्वभावत+ कृतनता से उमड आती हैं। सकुचित का अल्प 
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से उमडने के वर्णन में कवि ने अपनी इसी व्यापक अंतहंष्टि से काम 
लिया है। 
स्वप्न के सस्मित अधर पर, नींद में 
एकबार किसी अपरिचित सॉस का 
अर्ध चुबन छोड, मैं झट चौक कर 
जग पड़ी हूँ अनिरू-पीडित रूहर-सी ।! 
--पत 
इसमें अपरिचित पुरुष के स्थान भे अपरिचित सॉंस का प्रयोग 
किया गया है। मूर्च से अमूर्च मे यहाँ यह विशेषता आ गई है 
कि स्वप्न में किसी मूत्त का चुत्नन या अद्ध॑ं चुबन सभव नही, जगने 
पर ही यह हो सकता है, पर अपरिचित सॉस के सूक्ष्म अस्तित्व 
का अर चुंबन स्वप्नावस्था मे वहुत समव है। नायिका के अनिल- 
पीडित लहर-सी झट चौककर जग पडने केलिए. अपरिचित सॉस 
ही उत्तरदायी है, परिचित साँस से इतना घबडाने फी जरूरत न थी । 
पिछले अध्याय मे हम धर्म केलिए, धर्मी के प्रयोग की चर्चा 
कर आए. हैं। यहाँ हम धर्मी केलिए, धर्म के प्रयोग का उल्लेख 
धघर्मी केलिए. करेंगे। इस प्रकार के प्रयोग मूर्च के सूक्ष्म-विधान 
धर्म का भ्रयोग के ही अग हैं। दोनो मे नाम-मात्र की मिन्नता है। 
कमी-कभी तो दोनो एक ही होते हैं | 
(किये गीली पछको में बद 
लजीली आऑखो का अनुशेध 
प्रणण. के चरणों पर चुपचाप 
चढा में देता शीश अबोध ।! 


काव्य में असिव्यंजनावाद 


प्रणयी कहने से केवछ एक धर्म-विभेष को जगीक्षत करनेवाले 
का बोध होता है, पर अ्रणय-पद से ऐसा साद्स होता है कि उसके 
शिर से पॉव तक प्रणय-ही-प्रणय भरा हो | प्रणयी और प्रणय में इस 
प्रकार कितना अतर पड़ जाता है | अपराधी कहने से ऐसा मालूम 
होता है कि किसी ने कोई अपराध किया हो, पर उसे यदि अपराधी 
न कहकर काव्य-चातुयं से अपराध की मूत्ति ही कहा जाय तो उस 
में कितने भावो की समष्टि मिलेगी! यहाँ कवि ने धर्मी-प्रणयी 
--के बदले धर्म--प्रणय--का प्रयोग इसी चतुरता से किया है। 

न होगी कुछ भी अनुचित अक्ति, 

कहूँ जो मैं केरके कुछ गयं। 

जगत के धन, बल, यश, सौदर्य 

पधारे हुए वहाँ थे सर्व ।! 

“--राय देवीप्रसाद (पूर्ण! 

यह पिछले दिल्‍ली-दरबार के सबध की उक्ति है। उसमें देश- 
विदेश के धनी, वछी, यशस्त्री तथा सुदर पुरुष पघारे थे | कवि ने 
अपनी उक्ति को विशेष व्यापक तथा गंभीर बनाने के विचार से 
धर्मियो को* छोडकर केवक धर्म--घन, बल, यश तथा सौदर्य के 
प्रयोग किए हैं । सदेह नही कि कवि की आशा फलवती हुईं है। 


आठवाँ अध्याय 
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भाषा में प्रायः वाचक और धर्म छ॒प्त रहते हैं। पूर्णोपमालकार 
में वाचक और धर्म को मिटा कर उपमेय पर ही उपमान का आरोप 
करने से वह रूपक ( ॥(०८८००४०० ) हो जाता 
है। अतः रूपक एक प्रकार की उपमा ही है। 
इस प्रकार की उपमा से जब्दो के नये अर्थ 
निकलते हैं । सुराही का गला, पहाड़ की चोटी,खाठ का पौवा आदि 
ऐसे ही प्रयोग हैं । जच्र शब्द घटते हैं तब उपमा का आश्रय लेना 
पड़ता है, कितु ऐसी उपमाओ के सभी छक्षण गौण रहते हैं और 
केवल विशेषणो से ही उनके अस्तित्व का आमास मिलता है। 
शनेंद्रियो से प्रात जो अनुभूतियों हैं उनके ही द्वारा दूसरे शब्दों का 
अर्थ-प्रहण किया जाता है । कडडबी बात, गदी आदत, सुदर स्वाद 
आदि प्रयोग इथी तरह के हैं । यह प्रवृति तो बहुत पुरानी है, पर 
आघुनिक काव्य में इसका प्रवेश बहुत दूर तक हो गया है। कहना 
नहीं होगा, इस प्रकार इसका दूर तक चला जाना छक्षणा बत्ति के 
सिवा दूसरे सूत्र से समव नही है। किसी कथन को विशेष अर्थ- 
गर्मित तथा गमीर करने के विचार से विशेषण का विपय॑य कर दिया 
जाता है । अभिधा इत्ति से विशेषण की जहाँ जगह है वहाँ से हथ 
कर लक्षणा के सहारे उसे दूसरी जगह बैठा देने से 
काव्य का सौष्ठच कमी-कमी बहुत बढ जाता है ! 
भावाषिक्थ की व्यजना केलिए विशेषण-विपय॑य अछूकार का व्यवहार 
बहुत सुंदर है । जैसे-... 


विशेषण विपर्यय 
का मूल 


उदाहरण 
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भीख की भूखी झोली छीन, 

मान सच,कुछ मी पायेगी न । 

छान सूने भसान की खाक, 

हाथ कोई निधि आयेगी न ।! 
“-दह्विज 


लक्षणा से यहाँ भूखी झोली का अर्थ खाली झोली समझ में आ 
जाता है, क्योकि पेट खाली रहने पर ही भूख लगती है, किंतु इसके 
भीतर एक विशेष्य छिपा हुआ है जो भिखारी की सशा से अमिहित 
किया जा सकता है । भूखा है वास्तव में वह मिखारी ही, पर व्यजना 
की गईं है भूखी झोली की । ऐसा करने में काव्य-चमत्कार आ गया 
है । प्रभाव की क्षमता बढ गईं है । हे 

अकेली आकुलता-सी प्राण | 

कहीं तव करती म्दु आघात 

सिहर उठता कुशन्गात 

ठहर जाते हैं पद अज्ञातू 7 .. 
--पत 


इसमे कवि ने अकेलेपन की आकुलछता केछिएः अकेली 
आकुछता का व्यवहार किया है । 
“किस विनोद की तृषित गोद में 
आज पौीछती वे « द्ग-नीर 
है >५ है 
आज निद्वित अतीत में बद 
ताल वह, गति वह, लय वह छद॒ 
कर है 0२ 
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चल चरणो' का व्याकुल पनघट 
कहाँ आज वह द्ृदा-धास ? 
--निराला 
उपयुक्त पक्तियो में गोद के साथ तृपित, अतीत के साथ निद्वित 
तथा पनघधट के साथ व्याकुल विशेषणो' के प्रयोग किए गए हैं। गोद 
स्वय तृषित नही हो सकती, किसी तृषित व्यक्ति की गोद ही इसका 
तालये है, पर कवि ने यहाँ केवल विशेषण का विपर्यय ही नहीं 
किया है, वरन्‌ अमूर् को मूर्च बनाने की प्रवृत्ति के अनुसार जिसका 
उल्लेख हम पिछले अध्याय में कर चुके हैं विनोद को गोद के 
सबंध से मूर्च बना दिया गया है। निद्वित कोई जीव ही हो सकता 
है, परंतु अतीत को निद्वित बनाकर अथ्थ में विशेषता छाई गई है। 
पनघधट स्वय किसी केलिए, व्याकुछ नहीं हो सकता, हृदय के अभाव 
में उसे यह क्षमता ही नहीं, लेकिन लक्षण-रूक्षणा के अनुसार पनघट 
से पनघठ पर आने-जानेवाल्ली गोपिकाओ का भाव लेकर कवि ने 
काव्य की मार्मिकता को बहुत बढा दिया है । 
इसी तरह की एक और प्रवृत्ति आजकल हछक्षित हो रही है 
जिसमें मनुष्य की विशेषता या भावना का आरोप विशेषण बनाकर, 
अंग में भावपणे किसी एक अंग्र पर ही, कर दिया जाता है। 
विशेषण + रौपसे काव्य में विशेषता यह आती है कि मनुष्य 
के जिस किसी अग से प्रयोजन रहता है उसी को 
प्रधानता मिलती है और अथ की स्पष्टता केलिए. अग से अंगी का 
नोध हो ही जाता है। 
तिरे क्रम तक मे सुग़ान, 
सुनते हैं जग के कुटिल कान ; 
ने में ऐसा रस महान 
१३ 
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हम चतुर करें किस भाँति चूक 
ओ कोइल, कह, यह कौन कूक ?' 
--मैथिलीशरण गुप्त 
इसमें “जग के कुटिल कान से जय के कुटिल मनुष्यों के कानो 
का ही बोध होता है । 
देखते कही सहसा जो 
मोहक सोदये किसी का 
लालची लोचनो के तो 
मुँह में पानी भर आता |" 
ह “-विश्वनाथ प्रसाद 


इसमें छारूची व्यक्ति के लोचनो केलिए! उसके छोचनो को ही 
लालची बना दिया गया है। जिस अंग से जिस भाव का बोध 
स्पष्ट हो सके उसमे ही उसके आरोप से अर्थ की गंभीरता बढ 
जाती है । 
'वेदना के ही सुरीले हाथ से - 
है बना यह विश्व इसका परम पद 
वेदना का ही मनोहर रूप हे 
वेदना का ही स्वतन्न विनोद है ।' 
--पंत 
धेंदना के ही सुरीले हाथ से, से अमूत्त के मूर्त का बोध होता है, 
दिंतु 'सुरीले हाथ का प्रयोग कर कवि ने अपनी मार्मिक अंतहदष्टि 
का परिचय दिया है। साधारणतः हाथ के साथ सुरीलेपन का 
कोई सबंध नहीं, पर काव्य मे सुंदर प्रयोग के कारण सुरीले हाथ' 
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में आलकारिक प्रमाव की क्षमता आ गई है। सुरीली आवाज को 
सुनकर हृदय मे जो आह्ाद होता है वैसा ही भाव उसके हाथ की 
कृति को देखकर हृदय मे होता है। इसी कारण केवल प्रमाव- 
साम्य पर दृष्टि रखते हुए कवि ने 'झुरीले हाथ' का प्रयोग किया है । 


यह सगम्रह किस लिए; हाय 
इस जग में क्‍या अक्षय है 
अपने क्रर करो से छूता 
सबकी _ यहाँ प्रढय है ।! 


“--दिनकर 


यहाँ प्रछय को मूत्तिमान वनाकर कर-निर्देश किया गया है । 
क्रूर का संबध सीधे प्रढय से न रखकर कर' के साथ कर दिया 
गया है। मनुष्य जो कुछ अकांड ताडव करता है वह प्रायः हाथो से 
ही । मूर्तिमान प्रछय भी अपने करो से ही किसी को छूएगा । उसका 
छूना बडा ऋरता-पूर्ण व्यापार है। अतः इस व्यापार से जो 
अग प्रधान साधन है उसी के साथ कर विशेषण को सिलाना 


युक्तियुक्त है। 


कभी-कभी मूर्चे-विधान की प्रवृत्ति से काव्य में अग को अगी 
बना दिया जाता है। यह भ्रद्ृत्ति किस प्रकार गद्य मे भी चल पड़ी है, 
इस बात की चर्चा हम पहले कर चुके हैं। मानव 
शरीर का जो एक रँग-मात्र है उसके साथ भी 
किसी दूसरे अग का सर्बंध जोड़ दिया जाता है। 
यह बहुधा उस अंग की प्रह्दति तथा वाग्धारा पर विचार रख कर 
किया जाता है । लालची छोचनो के तो मुँह में पानी भर आता 


अंग से अंगी 
का बोध 


'काव्य में अभिव्यंजनावाद 


जैसा प्रयोग इन दोनो बातो पर आन रख कर किया गया है। 
लोचनो मे मुँह जोडने से अपने भाव को स्पष्ट रूप से व्यक्त करने 
की क्षमता आ गई है | 

'पछिप कर आप अपने के बीच निस्सहाय 

सिकुड़ _सिमसिंटद गई त्वचा हाय! 

कमर ने सिर-सा झुका दिया, 

हाय ! वृद्ध आके तुम्हें छूट किसने लिया /? 

है | “-सियारामझरण गुप्त 
ऊपर की पक्ति--कमर ने सिर-सा झुका दिया--सें सा'के योग 

से कमर में अंगी की विशेष योग्यता न आ सकी, क्योकि कमर ने 
चस्तुतः अपना सिर नहीं झुकाया, बल्कि सिरसा झुका दिया । 
इसीसे मिलता-जुछता एक और ढग है जिसमें केवछ कल्पना के 
सहारे ही अयो का निर्णय किया जाता है । वस्तुतः उस वस्तु में 
वह अंग होता है' या नही, यह नहीं कहा जा सकता, पर उसकी 
अभिव्यजना कर दी जाती है। जैंसे- 


अरूत है तेरा व्यवहार 
नाविक | देखो कल्छोलित सागर के पश्चिम तट पर 
खड़े हुए; हैं भानु विदा केलिए नयन नीचे कर 
ह वे हैं जाने को तैयार ।' 
“-वियोगी 
वाल्छोलित सागर के पश्चिम तट पर भानु को नयन नीचे कर 
विदा केलिए खड़ा करना उस्रेक्षा-मात्र है, किंठ इस प्रकार के वर्णन 
भी काव्य की सार्मिकता तथा अर्थ-व्यंजना को बढ़ाते हैं । 
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अब हम अभिव्यजना की उन भिन्न-भिन्न प्रद्ंचियो का उल्लेख 
करेंगे जो प्रायः कम मिलती हैं, ओर जिनसे काव्य मे अब तक किसी 
प्रवाह का उद॒गम नहीं हुआ है | ऐसी प्रश्नत्तियो के 
निदर्शन केलिए कविवर सुमित्रानदन पंत की 
रचनाएँ विशेष महत्व रखती हैं। उनकी रचनाओं 
में जैंगरेजी छाक्षणिकता तो बहुत-कुछ मिलती ही है, स्थान-स्थान 
पर मौलिक उद्धावनाएँ भी हैं । 
(विपुल कुजो की सघनता में छिपी 
ऊँधती है नींद-सी मेरी स्पृहा, 
--पत 
छोग नींद के कारण ऊेपघते हैं, स्पृह्य नीद से ऊँघ सकती है, पर 
भावाधिक्य के कारण नींद से न लिख कर नींद-सी ऊँघना छिखा 
गया है । 


सिन्न-भिन्न 
प्रदृत्तियाँ 


'सकुचित थी प्रात जो नव क्यारियाँ 
दुपहरी की, वें अरुण की ज्योति में 
फूलने अत्र हैं छुगी, उन्मच कर 
लोचनो' को निज सुरा-सी काति से । 
--पत 
लोचनो को सुरा पीने की क्षमता नही, सुरा देख कर मादकता 
आती नहीं। पिर सुरान्सी काति! से कवि ने लोचनो' का संत्रध 
जोड़ ही दिया है। काति एक दृथ्य गुण है और सुरा पीकर ही 
अन्मत्तता आती है, किंनु कवि ने इस पर विचार न कर बरी चत॒रता 
से दोनो' को मिला दिया है | 


५ ससिरच्य हक 
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ठुम शेशव-स्मिति-सी सुकुमार; 
मर्म-रहितं, पर मधुर अपार, 
खिल पडती हो विना विचार !” 
० --पँंत 

इसमें स्मिति - इश्यगुण और सुकुमारता स्टश्य गुण है, पर 
कवि ने स्मिति को सुकुमार बना कर अपने हृदय की सुकुमारता का 
परिचय दिया है । ह॒ 


चॉदनी रात का प्रथम प्रहर, 
हम चले नाव लेकर सत्वर । 
सिकता की सस्मित सीपी पर मोती की ज्योत्स्ना रही विचर 
लो, पाले बेघी, खुला छगर। : 
पर --यंत 
चांदनी रात की ज्योत्स्ना में सिकता मोती की उज्ज्वलता की तरह 
चमक रही है। कवि मोती की उज्ज्वलता तथा ज्योत्स्ना दोनो के 
साम्य का कायल है, लेकिन समता मे एकात्मता नहीं रहती, 
और कवि इसी का इच्छुक है। इसी कारण उसने मोती की तरह 
न लिख कर मोती की ही ज्योत्स्सा लिखी है। यह कवि की 
भावुकता है । 


नवाँ अध्याय॑ 


उपसंहार 


पिछले कई अध्यायो में हम काव्य के सिद्धातो तथा नवीन ग्रद्वत्तियो 
की चर्चा कर चुके हैं। यहाँ हम हिंदी भाषा की छाक्षणिक्र विशेषता 
2०४ दिखलाते हुए काव्य की वर्चसान प्रगति के सबंध 
हिदी ४ कम मे कुछ कहने की चेष्टा करेंगे । यो कहा जाता है 
कि अगरेजी भाषा में बड़ी छाक्षणिक चपलता है, 

हम इस बात को निस्सदेह स्वीकृत करते हैं, कित साथ ही हिंदी 
भाषा की इस विशेषता को भूछ नहीं सकते । उदाहरण केलिए, 
कुछ वाक्य छीजिए--वह ध्यान में मग्न हो गया, ठुम उसका पार 
नहीं पाओगें, उसने मेरी बात काठ दी । अबक्रियापदों के छाक्षणिक 
“अर्थोतर की विशेषता पर विचार कीजिए, | मग्न होने का अर्थ है 
डूबना, पर ध्यान कोई नदी या ताछाव नहीं है जिसमे छोग ड्रबा 
करते हैं। पार पाने का अर्थ है किनारा छूगना, पर कोई व्यक्ति 
समुद्र नही है जिसका पार पाया जा सके। काटने का अर्थ है 
तलवार या चाकू से विक्षत करना, पर बात कोई ऐसी स्थूछ चीज 
तो है' नही जो किसी हथियार से काटी जा सके। इसी प्रकार 
देनिक व्यवहार के ऐसे अनेक प्रयोग दिखलाए जा सकते हैं जिनमें 
लाक्षणिक विभेपता भरी पडी है, लेकिन प्रयोग में वे इतने सघ गए, 
अस्वाय मे हैं कि उनमे किसी का छक्षणा का अस्तित्व सहसा 
काव्यव्थ थित ही नही होता | काव्य का सोंदर्य छक्षणा 

से अवश्य बढ़ता है, पर उसका भी वाच्यार्थ ही 

लेना पड़ता है। छक्षणा का वाच्यार्थ प्रावः व्याहत तथा बुद्धि को 
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अग्राह्म हुआ करता है, पर अर्थ की इसी अयोग्यता में काव्य का 
सौदर्य छिपा रहता है । साधारणतः वाच्यार्थ के बाधित तथा अनुप- 
पन्‍न होने पर अन्य शब्द-शक्तियो की सहायता ली जाती है, किंठ॒ 
चाहे वह लक्षणा हो या व्यजना, काव्य की रमणीयता तथा विचित्रता 
केलिए वाच्या्थ ही चाहिए। लक्षणा का व्यजनां के स्वरूप में 
काव्य का सौदर्थ घ्त अवश्य होता है, पर ठेसमे बद्ध, नहीं हो 
जाता | आधुनिक कविताओ में यह विशेषता कुछ-कुछ देखी जाती 
है| यदि हिंदी के कविगण इस ओर थोड़ा भी ध्यान दे तो भाषा के 
सौदर्य की बढ़ी इद्धि हो । 


अभिव्यजनावाद के प्रभाव से जहाँ साहित्य को थोडा-बहुत 
लाभ पहुँचा है वहाँ उसके कारण कुछ अभाव भी रहता जाया है। 

हित आधुनिक कवियो का ध्यान मुक्तक रचना की ओर 
साहत्य का तता झुका कि उन्हे प्रबध काव्य लिखने की रुचि 
ही न जगी | यह सच है कि पिछले कई सौ वर्षो 
से मुक्तक रचना की परंपरा ही आ रही है | केवछ दो-चार कवियों 
ने ही प्रबंध काव्य की ओर ध्यान दिया। फलतः हिंदी में अगणित 
मुक्तक रचनाएँ हुईं । ऐसी कुछ बात “नहीं है कि आधुनिक 
कविये मे प्रबंध-कल्पना की योग्यता नही है । आज कल के प्रायः 
सभी कवि काव्य-रचना से हटकर उपन्यास, कहानी, नाठ्क- की 
ओर विशेष प्रइत हो रहे हैं। यह प्रद्गत्ति सामूहिक रूप से साहित्य 
केलिए, अनिष्टकर नहीं है, किंतु काव्य-जगत्‌ बिलकुल सूना पढ़ता 
जाता है। कवियों की यह धारणा कि वे काव्य-रचना के अतिरिक्त 
साहित्य के अन्य अंगोपांग पर भी समान अधिकार रखते हैं, 
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काव्य के विकास में बाधक हो रही है। रीति-फाल मे भी फवियों फी 
प्रायः यही धारणा थी। उस समय उपन्यास, फद्टानी, नाव्फ आदि की 
रचना तो साहित्यिक गद्य के अभाव में सभव न थी, पर रस, ज्ंकार 
तथा नायिका-भेद का विवेचन तो आचार्य बन कर करते गे। फसि 
और आचार्य के अछग-अछग क्षेत्र हँ। दोनो में दो ढंग फी 
प्रतिमा रहती है, परंठ यह अतर रीतिवादियों की भाग्य न॑ 
रा। यही कारण हुआ कि उस समस एक ब्ँधी है 
परिपादी के भीतर ही उनलोगा ने अपना फीशल दिखाया 
स्तत्र उद्धावनाएँ बहुत कम हुए | जगत्‌ और जीवन के अन्य 
पक्ष भी हें, इस बात पर ध्यान नहीं दिया गया। प्रत्येक कठाकार 
में सब कुछ लिखने की क्षमता प्रायः नहीं रटती । तप सादिय फे 
सत्र जगों पर बिरला ही कोई प्रीढ़ रचना प्रसुत कर सकता है। 
किस कछाकार को कौन विपय अपनाना चाद्विए, इसका भ्रथसे 
संतोपजनक उत्तर उसकी झचि दी दे सकती £ । 


काव्य की व्यजना के प्रधान दो अंग हैं, ताय-व्यंज्नना शा 
रुप-व्यजना । रहस्यवाद की रचनाओं में! भाव-व्यज़ना बहत दर 
 अस तक दो गई है। भावों के भरनीवश्ञानिक विध्य्फा मे 

और अनभिन कवियों ने उसकी मिद्दी पर्ठीद नी की 
रूप ब्यंजना फेक रचनाओं में विशेषतः भाव-व्यजना पर ही 

ध्यान दिया जाता दे, किंतु प्रबंध काव्य केडिए. भाव- 

व्य॑जना तथा सप़-च्यजना दोनी टी समान रूप से आवश्यक ह। 
आजकल के कवियों की रुचि यदि रूप-्यतना की और भी ही 
जाय तो प्रबंव काब्य की ब्रिश्ेप्र संभावना दियाई पद सकती £ | 
साहित्य का अधिऊतर कच्याग तमी समय दे । 
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यह युग काव्य-रचना के अनुकूल नहीं है | प्रद्मत्ति पर विचार, 
किया जाय तो स्पष्ट तः यह गद्य का ही युग है । प्रत्येक आदोलन की 
तरह साहित्यिक आदोलन भी अधिक दिनो तक नही 
गद्य का डुग >क्ता। एक विद्वान्‌ समालोचक्क ने किसी साहित्यिक 
आदोलन की आयु बीस बरस से अधिक नही बताई है । जिस 
आदोलन में परिपाटी बनाने की योग्यता रहती है वह निश्चय 'ही 
अधिक आयुवाछा होता है। अब रहस्यवाद के युग की समाप्ति 
हो रही है। भादो की गगा के समान साहित्य में जो बांढे आईं वह 
अब शरद्‌ ऋतु में स्वच्छ-निर्म हो रही है, किंतु यह निर्मछता उसके 
स्थायित्व की सूचना नहीं है, 'प्रौढता की भी नही, वह तो एक 
ज्योति है जो दूसरी दिशा की ओर सकेत कर रही है। इधर 
कुछ दिनो से गीत छिखने का प्रचलन खूब चल पड़ा है, किंतु नाम 
के सिवा इसमें कोई खास विशेषता नहीं है । 
साहित्य में अब ऐसे युग का निर्माण होना चाहिए जिसमें जगत्‌ 
और जीवन, रूप और भाव के साथ कवि अपनी आध्यात्मिक सत्ता 
है का भेल करा सके । काव्यं-व्यापार ' एक ऐसी 
पीर साधना की चीज है जो सब प्रकार की साधनाओ 
साहित्य का कल्याण से अछूग अपना मंहत्व रखती है । अभिरुचि की 
बात तो भिन्न है यश के प्रो भन में पड़ काव्य-साधना को छोड़कर 
दूसरी दिशा में बहकाना ठीक नहीं। 'आघ्ठुनिक कवियों ने यदि 
इस ब्त का निर्वाह किया तो सदेह नहीं कि उनके पास काव्य के 
जो तस्व हैं उनसे हिंदी साहित्य का वास्तविक कल्याण होगा । 
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